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1. Einleitung 


Seit Mitte des 20. Jahrhunderts legen zahlreiche Feldstudien das vedische Opfer (yajña) als eine in 
Indien nach wie vor lebendige Tradition offen.’ Dennoch wird das Ritual zumeist als ein Über- 
bleibsel der fernen Vergangenheit beschrieben, das fiir den religidsen Kontext des heutigen 
Indiens von minimaler Bedeutung ist. Dass das vedische Opfer, entgegen aller Annahmen, gegen- 
wartig sowohl im religidsen Leben als auch im gesellschaftlichen Bereich eine signifikante Rolle 
spielt, soll im Rahmen dieser Arbeit herausgestellt werden. Wāhrend eingangs ein kurzer Blick auf 
die Geschichte, die Textquellen, die Definition und die Formen des frühen vedischen Opfers ge- 
richtet wird, soll im weiteren Verlauf das vedische Opfer in seinen kontemporāren Kontext einge- 
ordnet und analysiert werden. Ein Blick auf die Forschungsgeschichte wird aufzeigen, dass die 
kontemporāre Form und Praxis des vedischen Opfers in bisherigen Forschungsarbeiten vernach- 
lāssigt wurde. Die Intention der vorliegenden Arbeit ist es daher, gegenwārtige Entwicklungs- und 
Transformationsprozesse zu untersuchen, die auf das vedische Opfer einwirken und es zu einer 
kontemporāren Ritualform transkulturellen Charakters werden lassen, die zu Beginn des 21. Jahr- 
hunderts über den religiösen Kontext hinaus in eine politische und kommerzialisierte, aber auch 
eine spirituell-esoterisch geprägte Öffentlichkeit rückt und auf weite Teile der indischen aber auch 


europäischen Öffentlichkeit Einfluss gewinnt. 


1.1 Geschichte des frühen vedischen Opfers 


Die Geschichte des vedischen Opfers lässt sich bis in frühvedische Zeit (ca. 1750-1200 v. Chr.) zu- 
rückverfolgen. Diese frühe Phase der vedischen Religion zeichnete sich durch eine Form des 
Opfers aus, deren Opferhandlungen in der Regel an temporären Opferstätten unter freiem Himmel 
oder in Opferhütten erfolgten.” Erst in mittelvedischer Zeit (ca. 1200-850 v. Chr.) entwickelte sich 
ein hochkomplexes System, das auf einem magischen Weltbild basierte und das das Opfer in den 
Mittelpunkt des religiösen Geschehens rückte. Während in frühvedischer Epoche die Götter, ins- 
besondere Agni, Indra und Prajäpati, im Gebet oder Opfer um Hilfe angerufen wurden, entstand in 
dieser Phase ein ausgebildetes erbliches Priestertum, das schon bald als unverzichtbar galt, um die 
Götter mittels ritueller Handlungen in Bezug auf eigene Wünsche gefügig zu machen. Doch war es 
keinesfalls selbstverständlich, dass die Götter ein Opfer annahmen. Man musste ihr Kommen er- 
bitten, sie mit Hilfe bestimmter Mantras und ritueller Praktiken herbeirufen und den Wunsch aus- 
sprechen, auf dessen Erfüllung man hoffte. Erst dann waren diese gewillt, zum ihnen bereiteten 
Opfer zu kommen und als Gegengabe den vom Opfernden geäußerten Wunsch zu erfüllen. Die 
Entwicklung dieser regelrechten ,Opferwissenschaft" brachte den Priestern einen großen Macht- 
zuwachs. Das Wissen um die erforderlichen Praktiken hob sie gar ihrem Anspruch nach in eine 


den Göttern ebenbürtige Position. Sie erklärten sich als eine Personifizierung des brahman und 





"Vgl. Kashikar & Parpola 1983, 199-251. 
* Vgl. Rau 1983, 35. 


bezeichneten sich fortan als Brahmanen (brahmana). Ihre privilegierte Stellung ermöglichte es 
ihnen, schon bald für ihre Dienste erste Opfergebühren (daksina) zu erheben, die das vedische 
Opfer wiederum zunehmend zu einem exklusiven Ritual werden ließen.’ Gleichzeitig setzte eine 
erste Kritik am ritualisierten Opferwesen ein, die in spätvedischer Zeit (ca. 850-500 v. Chr.) ihren 
ersten Höhepunkt fand. Mit den Aranyakas und den frühen Upanisaden entwickelte sich eine 
metaphysische Weltanschauung, die das Leben als Leid verstand und den Erlösungsgedanken in 
den Vordergrund rückte. Doch während die Brahmanen den Heilsweg über elaborierte Opfer- 
handlungen versprachen, propagierten asketische Kreise den Erlösungsgedanken in Verbindung 
mit einer philosophischen Abstraktion ritueller Prinzipien und bewerteten den Weg der Ent- 
sagung höher als die Durchführung des Rituals. Zwar bewahrte die Priesterschaft auch in der 
folgenden Phase des asketischen Reformismus (ca. 500-200 v. Chr.) ihr Monopol am ritualisierten 
Opfer, doch dehnte sich die Kritik am brahmanischen Opferwesen zunehmend aus.* 

Das Zeitalter des klassischen Hinduismus (ca. 200 v. Chr. bis 1100 n. Chr.) kann als Wende- 
punkt in der Geschichte der vedisch-hinduistischen Religion betrachtet werden. Während einer- 
seits der asketische Reformismus das vedische Erbe und das damit verbundene brahmanische 
Opferwesen ablehnte, setzte andererseits eine allmähliche Restauration der vedischen Religion 
ein. So beriefen die Königshäuser, die Anspruch auf eine exklusive Religion erhoben, Brahmanen 
als Priester an ihre Höfe und überhäuften diese für ihre Dienste mit Reichtümern, welche die 
Priesterschaft wiederum zu einer wohlhabenden Bevólkerungsschicht aufsteigen ließen.’ Mit dem 
Beginn der Gupta-Periode (320-647 n. Chr.) erreichte der klassische Hinduismus seine Blütezeit. 
Dennoch unterlag die vedisch-brahmanische Religion in dieser Phase zahlreichen Veränderungen. 
So verschwanden viele der vedischen Götter und neue Gottheiten, die im Veda nicht in Erschei- 
nung traten, fanden ihren Weg ins Pantheon - insbesondere Visnu und Siva. Mit ihrem Einzug 
ging eine Änderung in der Opfervorstellung einher: So wurde Visnu beispielsweise als personifi- 
ziertes Opfer betrachtet, aus dessen kosmogonischer Kraft menschlicher Lebensraum erwuchs;? 
Siva hingegen galt als Zerstörer, den es durch das Opfer zu besänftigen galt. Am Ende dieses Zeit- 
alters, zwischen 647 und 1100 n. Chr., gewannen lokale Kulte Einfluss hinzu. Deutlich wurde dies 
durch das Auftreten zahlreicher lokaler Gottheiten, die man zu Manifestationen Visnus oder Sivas 
erklárte. Alles in allem entwickelten sich in der Periode des klassischen Hinduismus die typischen 
Charakteristika, die bis heute mit der hinduistischen Religion in Verbindung gebracht werden: die 
Lehre vom Kreislauf der Wiedergeburten (samsara) verbunden mit der Wirkung von Handlungen 
(karman); der Erlósungsgedanke (moksa); das Kastensystem (varna); die Lebensstufenlehre 
(asrama); die Schaffung von Gótterbildern (mürti) und Tempeln (mandira); der hinduistische 


Gótterdienst (puja); die Idee der Gewaltlosigkeit (ahimsā); der Vegetarismus und die Heiligkeit des 





? Vgl. Michaels 1998, 52; Stietencron 2001, 19. 
4 Vgl. Michaels 1998, 52-54. 

5 Vgl. Michaels 1998, 56-57. 
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Rindes.’ Die Bedeutung des vedischen Opfers jedoch nahm stetig ab. Im n. Jahrhundert erklärte 
der indische Philosoph Udayana gar, dass das vedische Opfer nicht länger praktiziert werde." 
Wenngleich die geschichtliche Aufarbeitung des vedischen Opfers zumeist an dieser Stelle 
endet und alle späteren Praktiken als Relikte dieser Vergangenheit interpretiert werden, soll in der 
vorliegenden Arbeit gezeigt werden, dass sich das vedische Opfer dennoch, entgegen aller Kritik 
und Widerstände, bis auf den heutigen Tag behaupten konnte. Eine nicht zu unterschätzende 
Rolle spielen in diesem Zusammenhang sicherlich die überlieferten Textquellen, die im Folgenden 


kurz dargestellt werden sollen. 


1.2 Textquellen zum frühen vedischen Opfer 


Die Praxis des frühen vedischen Opfers lässt sich mit Hilfe der wesentlichen religiösen Schriften 
rekonstruieren. Bemerkenswert sind hier insbesondere die Veda-Samhitas, Brahmanas, Aranyakas, 
Upanisaden und Sütras, die einen bedeutenden Teil der sich aus liturgischem Material und 
Kommentartexten zusammensetzenden Ritualliteratur ausmachen. Als dem vedischen Text- 
korpus zugehörig gelten allerdings lediglich Samhitäs, Brähmanas, Aranyakas und Upanisaden, 
welche nach traditionellem Verständnis das den Sehern (rsi) von den Göttern (deva) offenbarte 
Wissen beinhalten und demnach der als sruti („das Gehörte“) bezeichneten Textgruppe ange- 
hören, die im Kontrast zu den vom Menschen verfassten Schriften steht, welche als smrti („das 
Erinnerte“) benannt werden. Anhaltspunkte für das für die frühvedische Zeit charakteristische 
einfache Opfer sind in den Büchern I bis IX des Rgveda wiederzufinden; Hinweise auf ausgeprägte 
Formen des Opferwesens bieten dagegen Rgveda X, die Mantras des Yajurveda und die älteren 
Brahmana-Texte.? 

Wāhrend der Rgveda in erster Linie die für die Anrufung der Gótter benótigten Verse (rc) 
beinhaltet, handelt es sich bei den Mantras des Yajurveda um eine Sammlung von Opfersprüchen 
(yajus), die bedeutende Ritualanweisungen wiedergeben. Erhalten ist der Yajurveda in mehreren 
Rezensionen: in den Sammlungen des Schwarzen (Krsna) Yajurveda, welchen Maitrayani-, 
Kathaka-, Kapisthala- und Taittiriya-Samhitä zugerechnet werden, und in Kompilationen des 
Weißen (Sukla) Yajurveda, zu welchen die Vajasaneyi-Samhita in den Rezensionen der Känva- und 
Madhyandina-Schule zu záhlen ist. Des Weiteren sind die zur Unterstützung der Opferhandlungen 
verwendeten Melodien (sāman) des Samaveda und die für die Abwehr von Dāmonen und Unheil 
bedeutenden metrischen Hymnen des Atharvaveda zu nennen. Detaillierte Vorschriften zur Aus- 
führung und Erklärung des Opferrituals finden sich in den Brahmanas wieder. Von Bedeutung sind 
hier insbesondere das zum Rgveda gehórige Aitareya- und Kausitaki-Brahmana, das dem 
Samaveda zugehórige Jaiminiya-Brahmana, sowie das zum Schwarzen Yajurveda zāhlende 


Taittiriya-Brähmana und das dem Weißen Yajurveda zugehörige Satapatha-Brahmana. Den Ab- 





"Vgl. Michaels 1998, 56. 
° Vgl. Staal 1983, Bd. 1, 2. 
? Vgl. Michaels 1998, 51. 
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schluss der Brahmanas bilden die Aranyakas, deren Fokus auf magische Aspekte des Opferrituals 
gerichtet ist. Zu den Aranyakas werden wiederum die Upanisaden gerechnet, deren hauptsāchlich 
als Lehrgesprāche formulierte Texte einen allmāhlichen Ubergang vom Ritual zur Philosophie 
deutlich werden lassen.” 

In der Phase des asketischen Reformismus beginnt sich der Textkorpus der Kalpasūtras zu 
entwickeln. Diese Sammlung von Texten, die traditionell als Vedanga (,,Glieder des Veda‘) klassifi- 
ziert wird, erläutert und interpretiert, systematisiert und erweitert das vedische Ritual und Opfer. 
Während die Srautasitras die öffentlichen Riten mit allen nötigen Details präsentieren und disku- 
tieren, konzentrieren sich die Grhyasūtras auf das hausliche Ritual, welches in erster Linie die 
Ausfūhrung der hāuslichen Opfer und der lebenszyklischen Rituale (samskāra) thematisiert. Um 
ein umfassendes Bild eines bestimmten Rituals aufzeigen zu können, müssen die Texte verschie- 
dener Schulen in Betracht gezogen werden. So sind im Hinblick auf die öffentlichen Riten insbe- 
sondere das dem Rgveda zugehörige Sankhayana- und Aégvalayana-Srautasitra als Textquellen zu 
nennen, das dem Schwarzen Yajurveda zugerechnete Mānava-, Vädhüla-, Yajna-, Väräha-, 
Baudhayana-, Apastamba-, Vaikhänasa-, Hiranyakešin- und Bhāradvāja-Srautasūtra, das dem 
Weißen Yajurveda zugeschriebene Kätyäyana-$rautasütra, das dem Sämaveda verbundene 
Jaiminiya- oder das dem Atharvaveda zuzuzählende Vaitäna-$rautasütra. Bezüglich der mit dem 
häuslichen Ritual verbundenen Opferrituale gelten das dem Rgveda zugeschriebene Sankhayana- 
und Asvaläyana-Grhyasütra, das dem Schwarzen Yajurveda zugehörige Mänava-, Väräha-, 
Käthaka-, Baudhäyana-, Āgnivešya-, Vaikhänasa-, Bhäradväja-, Apastamba- und Hiranyakesin- 
Grhyasütra, das dem Weißen Yajurveda zugerechnete Päraskara-Grhyasütra, das dem Sämaveda 
verbundene Khädira-, Gobhila- und Jaiminiya-Grhyasütra, sowie das dem Atharvaveda zuzuzäh- 
lende Kausika-Grhyasütra als bedeutende Textquellen. Des Weiteren bleiben die Dharmasütras 
und die $ulvasütras zu nennen, welche die grundlegenden religiösen Richtlinien bzw. die Vor- 
schriften für die Konstruktion des Ritualplatzes darlegen." 

Da die in diesen Textquellen beschriebenen Ritualhandlungen weder strukturiert noch 
organisiert dargelegt werden, ist es ausgesprochen schwierig allein auf diesen basierend das vedi- 
sche Opfer zu rekonstruieren. Darüber hinaus sind diese Texte von Spezialisten verfasst worden, 
welche die Kenntnis der rituellen Handlungen als bekannt voraussetzten. Man kann davon aus- 
gehen, dass die Weitergabe von praktischem Wissen von einem Lehrer auf seinen Schüler eine 
wichtige Rolle gespielt haben muss. Von vermutlich entscheidender Bedeutung für das Ver- 
ständnis des vedischen Opfers waren die in späterer Zeit entstandenen rituellen Handbücher 
(vidhi, prayoga, paddhati), die wiederum in der Tradition bestimmter Sütras stehen und die von 


verschiedenen priesterlichen Schulen (Sakha) verfasst worden sind.” 





? Vgl. Michaels 1998, 69-70. 
" Vgl. Michaels 1998, 72-73. 
* Vgl. Steiner 2010, 364. 
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1.3 Definition des friihen vedischen Opfers 


Das vedische Opfer wird im Allgemeinen mit dem Begriff yajüa bezeichnet, der eine primäre no- 
minale Ableitung der Sanskrit-Wurzel yaj darstellt und als „Verehrung [durch Opfer]“ oder „Opfer“ 
ins Deutsche übersetzt werden kann." Eine frühe Definition des Begriffs findet man im Katyayana- 
Srautasütra wieder, welches drei das yajria charakterisierende Elemente herausstellt: 

yajītam vyakhyasyam | dravyam devatā tyagah |^ 

We will (now) describe the (Vedic) sacrifice. The offering material (of which the obla- 

tions are made), the deity and the act of giving away (the oblation to the deity) (are the 


three main aspects ofa sacrifice) (Ranade 1978, 5). 


Bis ins Zeitalter des klassischen Hinduismus entwickelt sich das vedische Opfer zu einer koordi- 
nierten Serie ritueller Handlungen reziproken Charakters. So wurden im Laufe des Rituals ver- 
schiedenste Opfergaben (āhuti) in ein oder mehrere Opferfeuer (agni) gegeben, die nach 
hinduistischer Vorstellung vom Feuergott Agni zu bestimmten göttlichen Wesen oder Gottheiten 
transportiert wurden, die man wiederum durch die Rezitation bestimmter Verse (rc) und Formeln 
(yajus) mit einer konkreten Intention anrief. Beweggründe für die Ausführung eines Opfers gab es 
viele: Sie reichten vom einfachen Wunsch nach Vieh, Nahrung, Söhnen, Wohlstand oder Gesund- 
heit, über Absichten seine Feinde zu schädigen oder eigene Vergehen zu tilgen, bis hin zum Ver- 
langen nach Unsterblichkeit.” Initiiert wurde das Opfer in der Regel von einem Opferveranstalter 
(yajamäna), der dieses an einem glückverheißenden Tag in einem privaten Haushalt selbst oder 
mit Hilfe seines Hauspriesters (purohita) durchführte oder an einer speziell errichteten óffent- 
lichen Opferstelle von mehreren Priestern (rtvif und deren Gehilfen ausführen ließ. Das er- 
wünschte Ergebnis der Opferhandlung wurde in allen Fallen als allein dem yajamana vorbehalten 
betrachtet. Der oder die Priester hingegen wurden von diesem mit einem angemessenen Opfer- 
lohn (daksina) entschädigt, welcher in frühester Zeit nicht mit der Wirkungskraft des Rituals in 
Verbindung stand. Vielmehr wurde die daksiņā als ein generell die Opferhandlung abschliefSendes 


Element interpretiert.” 


14 Klassische Formen des vedischen Opfers 


Bis ins Zeitalter des klassischen Hinduismus bildeten sich mit den „häuslichen“ (grhya) Opfern 
und den „öffentlichen“ (srauta) Opfern zwei Opfertypen heraus, die sich in erster Linie durch die 
Anzahl der benótigten Opferfeuer unterschieden. Wāhrend sich das hāusliche Opfer auf das 
Hausfeuer (garhapatya) konzentrierte, verlangte das óffentliche Opfer drei Opferfeuer — das im 
Westen des Ritualplatzes angelegte kreisfórmige Feuer des Haushálters (gārhapatyāgni), welches 


zum Kochen der Opfergaben benótigt wurde; das im Osten errichtete rechteckige Opferfeuer 





5 Monier-Williams 51999, 838-839. 

^ K$S I.2.1-2. 

5 TS IV.7.3.1-2. 

* Vg]. Steiner 2010, 367-368 in Anlehnung an SB 1.9.3.1. 


13 


(ahavanīyāgni), in welches die Opfergaben dargebracht wurden; und das halbkreisformige Feuer 
im Süden (daksinägni), welches zur Abwehr von bösen Mächten errichtet wurde.” Zudem machte 
die durch die Vielzahl der Opferfeuer komplexere Ritualstruktur der öffentlichen Opfer die Unter- 
stützung brahmanischer Priester (rtvij) unabdingbar. Das häusliche Opfer hingegen konnte vom 
Hausvater (grhapati oder grhastha) und dessen Frau sowie mit Unterstützung eines Hauspriesters 
(purohita) ausgeführt werden. 

Seitens der Ritualisten wurden sowohl häusliche als auch öffentliche Opfer in erster Linie 
nach Art der Opfergabe oder nach Anlass unterschieden. So differenzierte man einerseits vegeta- 
bilische Opfer (isti oder haviryajna), Tieropfer (pasubandha, asvamedha), Menschenopfer 
(purusamedha) und Somaopfer (agnistoma), andererseits das tägliche Morgen- und Abendopfer 
(agnihotra), das Neu- und Vollmondopfer (darsapürnamasa), das Opfer von Reisbällen für die 
Vorväter (pindapitryajfía), das Erstlingsopfer (agrayana), die Tertialopfer (caturmāsya) und die 
Krónungsriten (rajasuya und vājapeya).* 

Als einfachste Opfer galten die vegetabilischen Opfer, in deren Verlauf havis in Form von 
Milch, Butter oder Kornfrüchten dargebracht wurde. Der am häufigsten auftretende Typus war das 
agnihotra, die täglich zweimal erforderliche Opfergabe von Milch (ksira) an das Opferfeuer. Auch 
der darsapurnamasa gehörte aufgrund der Darreichung einer Mischung aus süßer und saurer 
Milch (sāmnāyya) am Neu- und Vollmondtag in diese Gruppierung. Des Weiteren wurden am 
Neumondtag im pindapitryajna den Ahnen aus Reis hergestellte Klöße übergeben. Die Opfergabe 
im ägrayana, die gewöhnlich zweimal jährlich zur Erntezeit vor dem Einbringen der Ernte den 
Göttern dargereicht wurde, orientierte sich an den verfügbaren Ernteerträgen. So wurden im 
Frühjahr zumeist Gerstenopfer (yavesti) und im Herbst Reisopfer (vrīhīsti) gegeben. Ähnlich ver- 
hielt es sich mit den caturmäsyani, die zu Beginn der drei Jahreszeiten im Frühling als vaisvadeva, 
in der Regenzeit als varuņapraghāsa und im Herbst als sakamedha ausgeführt wurden. Auch hier 
brachte man saisonal verfügbare vegetabilische Opfergaben dar.” 

Menschen- und Tieropfer galten schon in spätvedischer Zeit als altüberlieferte Formen des 
Opfers. So beschrieb das Satapatha-Brahmana beispielsweise den Menschen als früheste Opfer- 
gabe, die im Laufe der Entwicklung der vedischen Opferpraxis durch Pferd, Ochse, Schaf, Ziege 
und zuletzt Reis ersetzt wurde.” Ob der purusamedha in frühvedischer Zeit wirklich praktiziert 
wurde, ist ungeklärt; der pasubandha gehörte jedoch zur gängigen Praxis. Das Tieropfer konnte 
sowohl als eigenständige Opferform als auch als Teil des Somaopfers ausgeführt werden. In beiden 
Fällen wurden meist Ziegenböcke geopfert. Das wohl bekannteste Tieropfer stellte aber das 
Pferdeopfer (asvamedha) dar, das allein dem König vorbehalten war. Dieser wählte in der Regel 
ein Pferd aus, welches zunächst einer Weihe unterzogen wurde, bevor man es für die Dauer eines 
Jahres freiließ. Betrat das Tier, das von der königlichen Armee begleitet wurde, ein anderes 


Königreich, so musste der dortige Herrscher entweder um sein Reich kämpfen oder die Ober- 





” Vgl. Staal 1983, Bd. 1, 4; Michaels 1998, 272. 

8 Vgl. Mylius 1973, 480; Michaels 1998, 272; Steiner 2010, 369. 
? Vgl. Mylius 1973, 487-488; Steiner 2010, 369. 

2 SB L2.3.6-7. 
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herrschaft des Königs anerkennen, dessen Pferd sein Land betreten hatte. Das eigentliche Opfer 
wurde erst nach Ablauf des Jahres und der Rückkehr des Pferdes vollzogen.” 

Als Höhepunkt des vedischen Rituals galten die Somaopfer, die anhand der Anzahl der für 
die Pressung des Somatrankes erforderlichen Tage kategorisiert wurden: Opfer mit lediglich einem 
einzigen Presstag bezeichnete man als ekāha, mit zwei bis zwölf Presstagen als ahina und mit 
mehr als zwölf Presstagen als sattra. Die Grundform der eintägigen Somaopfer stellte der 
agnistoma dar, in dessen Verlauf eine Serie von drei Pressungen (savana), bestehend aus einer 
Morgen- (pratahsavana), Mittags- (madhyamdinasavana) und Abendpressung (trtiyasavana) aus- 
geführt wurde. Es gab zahlreiche Variationen der eintägigen Somaopfer, aber auch Formen, die 
sich über mehrere Tage bis hin zu einem Jahr oder — zumindest theoretisch — gar länger er- 
streckten. In enger Verbindung zu den Somaopfern standen die Königsriten. Bedeutsam war hier 
der während der Königsweihe ausgeführte rājasūya, der sowohl vegetabilische Opfer als auch Tier- 
und Somaopfer beinhaltete und in der Inthronisation und Salbung (abhisecana) des Königs 
gipfelte. An den rajasuya angelehnt war der vājapeya, in dem der Opferherr — in der Regel der 
König - ein Pferderennen gewinnen musste, und nach Abschluss umfangreicher Opferhandlungen 
vom ausführenden Priester als Herrscher benannt wurde.” 

Das Hauptaugenmerk der häuslichen Rituale lag zweifelsohne auf dem täglichen Morgen- 
und Abendopfer, den Neu- und Vollmondopfern, den Erstlingsopfern und den Tertialopfern. 
Ebenso maß man den Übergangsritualen (samskära), welche die einzelnen Lebensabschnitte be- 
gleiteten und in deren Verlauf unterschiedlichste Opfer erforderlich wurden, große Bedeutung bei. 
Im Allgemeinen unterschied man sechzehn samskäras: die Pränatal- und Geburtsriten — Insemi- 
nation (garbhädhäna), Transformation der Leibesfrucht zu einem männlichen Fötus (pumsavana), 
Haarscheitelung der Schwangeren (simantonnayana) und Geburt (jātakarma); die Kindheitsriten 
— Namensgebung (nāmakaraņa), erster Ausflug (niskramana), erste feste Speise (annapräsana), 
Tonsur (cūdākaraņa) und Ohrlochstechen (karnavedha); die Pubertāts- und Adoleszenzriten 
— Lernbeginn (vidyarambha), Initiation (upanayana), Beginn des Studiums (vedarambha), erste 
Rasur (kesanta) und Abschluss des Studiums (samāvartana); Hochzeit (vivaha); und Totenriten 
- Leichenverbrennung (antyesti). 

Die den Tages-, Monats- oder Jahreszyklus determinierenden Formen des Opfers traten 
ebenso im Kontext der öffentlichen vedischen Opfer in Erscheinung, doch waren diese dort in der 
Regel umfangreicher als im häuslichen Ritual. Die größte Aufmerksamkeit lag jedoch zweifelsohne 


auf den Somaopfern und den mit den Königsriten in Verbindung stehenden Opferhandlungen. 


1.5 Stand der Forschung 


Die frühesten Arbeiten zum vedischen Opfer stammen aus dem späten 19. Jahrhundert und setzen 


sich in deskriptiven Studien, in enger Anlehnung an die Textquellen, mit spezifischen Opfer- 





” Vgl. Mylius 1973, 489, 492-494. 
> Vel. Mylius 1973, 490-494. 
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formen auseinander. Zu nennen sind hier vor allem die Arbeiten von Alfred Hillebrandt (1879) 
zum Neu- und Vollmondopfer (darsapürnamäsa), von Julius Schwab (1886) zum Tieropfer 
(pasubandha), von Willem Caland (1893) zum Opfer von Reisbāllen für die Vorvater (pinda- 
pitryajüa) oder von Alfred Weber (1893) zur Kónigsweihe (rajasuya). Anfang des 20. Jahrhunderts 
kommen weitere bedeutende Werke hinzu, wie etwa Willem Calands und Victor Henrys (1906- 
1907) umfangreiches Werk zum Somaopfer (agnistoma) oder Paul-Émile Dumonts (1927) Studie 
zum Pferdeopfer (asvamedha). In neueren Arbeiten haben sich in ähnlicher Weise Johannes A. B. 
van Buitenen (1968) mit dem einleitenden Ritual im Somaopfer (pravargya), Maurice Bloomfield 
(1976) und Hendrik W. Bodewitz (1976) mit dem tāglichen Morgen- und Abendopfer (agnihotra), 
Herta Krick (1982) mit der Feuergründung (agnyādheya), Frits Staal (1983) mit der Feueraltar- 
schichtung (agnicayana), Shingo Einoo (1988) mit den Tertialopfern (cāturmāsya) oder Hideki 
Teshima (2008) mit den Vorriten des Pferdeopfers (asvamedha) beschaftigt. Im Bereich der lebens- 
zyklischen Rituale liegen bisher nur wenige detaillierte Arbeiten vor. Zu nennen sind hier die 
einen generellen Überblick über die samskāras gebenden Werke von Margaret Sinclair Stevenson 
(1920) und Rajabali Pandeya (1949), sowie die umfassenden spezifischen Studien von Niels 
Gutschow und Axel Michaels (2008, 2012 und 2005) zum Initiations-, Hochzeits- und Totenritual in 
Nepal, in dessen Verlauf jeweils einzelne den hāuslichen Bereich betreffende Opfersequenzen be- 
schrieben werden. 

In theoretischen Diskursen über das Opferritual wird schon früh auf das vedische Opfer 
Bezug genommen. So setzen sich Henri Hubert und Marcel Mauss in ihrer Arbeit Essai sur la 
Nature et la Fonction du Sacrifice (1899) (übersetzt als Sacrifice: Its Nature and Function) mit dem 
vedischen Opfer auseinander, um basierend auf diesem eine allgemeingiiltige Theorie des Opfer- 
rituals zu erarbeiten. Sie verstehen das Opfer hierbei als eine religidse Handlung, im Verlauf derer 
mit Hilfe des zu opfernden Gegenstands ein Transfer vom profanen in den sakralen Bereich voll- 
zogen wird. Wenngleich diese Theorie heute als obsolet betrachtet wird, da sie in erster Linie auf 
dem Faktor der Zerstörung und auf Durkheims Dichotomie zwischen dem Profanen und Sakralen 
fufst,? stellt sie noch immer einen populären Ausgangspunkt dar, von welchem ritualtheoretische 
Ansätze und Interpretationen abgeleitet werden." 

Seit den 197oer Jahren werden zunehmend allgemeine Abhandlungen zum vedischen 
Opfer verfasst. Zu nennen ist hier Madeleine Biardeaus und Charles Malamouds Le Sacrifice dans P 
Inde Ancienne (1976), in dem sich Biardeau mit dem Opfer im Rahmen der brahmanischen 
Orthodoxie auseinandersetzt und Malamoud in einem Fokus auf das Ende des Rituals die Konzep- 
tion des zu bezahlenden Opferlohns (daksina) betrachtet. Zudem publiziert Charles Malamoud 
unter dem Titel Cuire le Monde: Rites et Pensée dans l’ Inde Ancienne (1989) (übersetzt als Cooking 
the World: Ritual and Thought in Ancient India) eine Sammlung von Essays, die sich allgemein mit 
der indischen Kultur und Denkweise in vedischer Zeit befassen und an verschiedenen Stellen auf 


die „öffentlichen“ (srauta) Opfer Bezug nehmen. Brian K. Smith untersucht in Reflections on 





* Zur Kritik am Faktor der Zerstörung siehe Drexler 1993, 27-41. Zur Kritik an Durkheims Dichotomie siehe Goody 1961, 
155357; Kippenberg 1987, 22-23. 
^! Vgl. Steiner 2005, 258-259; Steiner 2010, 365. 
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Resemblance, Ritual, and Religion (1989) die Grundprinzipien des vedischen Opfers im Kontext der 
Entwicklung des Hinduismus und weist nach, dass der legitimierende Verweis auf die Autoritat 
des Vedas die konstitutive Grundlage des Hinduismus sei. Mit einer Verbindung zwischen 
vedischem Ritual und Mythologie hat sich Malamoud in La Danse des Pierres: Etudes sur la Scéne 
Sacrificielle dans l Inde Ancienne (2005) beschäftigt. 

In einer detaillierten Studie setzt sich Frederick M. Smith in The Vedic Sacrifice in 
Transition: A Translation and Study of the Trikandamanda of Bhaskara Misra (1987) mit Belangen 
der Ritualisten auseinander. So analysiert er, basierend auf einem aus dem n. Jahrhundert 
stammenden Text, Fragen zur Opferberechtigung, zur Substitution von Opfermaterialien sowie 
zur Erneuerung des Opferfeuers und gibt damit bedeutende Einblicke in Kontinuitāt und Wandel 
des vedischen Opferrituals. Eine umfassende interdisziplināre Studie zum hinduistischen Ritual 
veröffentlicht Michael Willis unter dem Titel The Archaeology of Hindu Ritual: Temples and 
Establishment of the Gods (2009). In dieser setzt Willis sich aus archāologischer, paleogeo- 
graphischer, ikonographischer und religionswissenschaftlicher Perspektive mit der Rolle des 
hinduisischen Rituals und dessen unmittelbarer Verbindung zur Gupta-Dynastie auseinander und 
stellt bedeutende Überlegungen hinsichtlich gesellschaftspolitischer Veránderungen jener Zeit an, 
in welcher die Priesterschaft zunehmend dem religiósen Bereich entrückt und mit politischen 
Anliegen in Verbindung gebracht wurde. 

Als kontrovers diskutierte Werke über das vedische Opfer sind die Arbeiten von Jan C. 
Heesterman und Frits Staal zu nennen. Heesterman, der als erster Indologe das vedische Opfer aus 
soziologischer Perspektive betrachtet, beginnt in The Ancient Indian Royal Consecration: The 
Rājasūya Described According to the Yajus Texts and Annotations (1957) den rājasūya in einen 
historischen Kontext zu stellen. Er interpretiert die in den vedischen Texten dargestellte Form der 
Kónigsweihe als eine „vorklassischen“ Strukturen entsprungene Form des „klassischen“ Rituals. 
Diesen Ansatz führt Heesterman in verschiedenen Aufsátzen weiter, die er mit allgemeingültigem 
Bezug auf das vedische Opfer in der umfassenden Monographie The Broken World of Sacrifice: An 
Essay in Ancient Indian Ritual (1993) zusammenfasst. Wenngleich unstrittig ist, dass das vedische 
Opfer bis es sich in seiner in der vedischen Literatur festgehaltenen Form etabliert hat einer steten 
Entwicklung unterlag, kónnen mit Hilfe dieser Texte kaum frühere Entwicklungsstufen des Rituals 
entschlüsselt werden, was zu einer Ablehnung Heestermans Ansatz aufgrund fehlender 
historischer Nachweise geführt hat.” Ähnlich kontrovers wird Frits Staals Interpretation des vedi- 
schen Opfers diskutiert. Staal, der 1975 die Feueraltarschichtung (agnicayana) der Nambitiri 
Brahmanen zu dokumentieren beginnt und seine Arbeit in Agni: The Vedic Ritual of the Fire Altar 
(1983) publiziert, weist spáter alle bestehenden Interpretationsversuche aufgrund deren in Rules 
without Meaning (1989) postulierten Bedeutungslosigkeit zurück. Heute praktizierte vedische 
Opfer werden insbesondere bezüglich ihrer Sprache und ihres Symbolismus als āufšerst anachro- 
nistisch betrachtet. Sie gelten als reine Aktivitāten, die unabhāngig ihres soziokulturellen Kon- 


texts, überlebt haben. Dies mag ein Grund sein, weshalb Staal diese Form des Rituals als für Reli- 





°5 Zur Kritik an Heesterman siehe Minkowski 1996, 341-344. Vgl. Steiner 2005, 259; Steiner 2010, 365-366. 
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gion und Gesellschaft bedeutungslos interpretiert hat.” Seine Studie des agnicayana half Staal 
diese Theorie zu entwickeln, welche ihm starke Kritik einbrachte,” bestehende Deutungen des 
Rituals herausforderte und gleichzeitig wegweisend für zahlreiche neue ritualtheoretische Arbei- 
ten war. 

In der Forschung hat man zahlreiche Gründe für einen scheinbaren Niedergang des frühen 
vedischen Opfers aufgezeigt: So sah man im Verlust der Leitposition der vedischen Gottheiten 
Indra, Agni und Prajapati bei Herausbildung des Hindupantheons ein Indiz fiir den Niedergang des 
Opferrituals. Ferner wurde der Wandel vom alltāglichen zum exklusiven Ritual dahingehend 
interpretiert, dass das vedische Opfer, spātestens mit Erhebung der ersten Opfergebūhren 
(daksinä), für einen einfachen Brahmanen schlichtweg unerschwinglich wurde und die Ausfüh- 
rung lediglich einem wohlhabenden Teil der Bevölkerung vorbehalten blieb. Aber auch die zeit- 
intensive und herausfordernde Ausbildung der vedischen Ritualisten soll mutmaßlich zu einer 
schwindenden Zahl ausgebildeter Priester und demnach zu einem Rückgang des vedischen Rituals 
beigetragen haben. Ebenso brachte man die Transformation bestehender vedischer Konzepte, 
welche zunehmend hinduistischen Ideen angepasst worden sind, mit einem Niedergang des 
Opferrituals in Verbindung. Im Aufkommen des ikonischen Rituals, das insbesondere in Form der 
Götterverehrung (devapūjā) praktiziert wurde, sah man einen Nachweis für eine tiefgreifende 
Änderung der religiösen Praxis, welche zunächst die Bedeutung des Opferfeuers schmälerte und 
schließlich das vedische Opfer in vielen Bereichen verdrängte. Gleichzeitig wandten sich zahl- 
reiche vedisch-brahmanische Opferpriester populären puränischen und tantrischen Ritual- 
praktiken zu. Mit Aufkommen der Kritik am vedischen Opferwesen vollzog sich zudem ein 
Wandel von einem offen praktizierten zu einem inneren Ritual, welches den Opferpriester letzt- 
endlich entbehrlich werden ließ.” 

Wenngleich die vedisch-brahmanische Religion im Zeitalter des klassischen Hinduismus 
offensichtlich zahlreichen Veränderungen unterlag und das vedische Opfer, insbesondere in seiner 
Form als öffentliches (srauta) Opfer, zweifelsohne seltener praktiziert wurde, kann keinesfalls von 
einem Niedergang des vedischen Opferrituals gesprochen werden. So belegen Cintämani G. 
Käsikar und Asko Parpola zahlreiche öffentliche (srauta) Opfer, die im 20. Jahrhundert in Andhra 
Pradesh, Tamil Nadu und Kerala ausgeführt worden sind.” Frederick M. Smith zählt überdies 150 
Personen, die auf dem indischen Subkontinent heute das srauta-Opfer praktizieren.’ Das vedische 
Opfer ist demnach vielmehr als eine historische Einheit zu verstehen, welche über die Jahr- 
hunderte hinweg dank eines strengen brahmanischen Konservatismus bewahrt wurde, bevor sie 
unter dem Einfluss verschiedenster Strömungen erneut auflebte und erstarkte. Smith versteht das 


vedische Opfer ähnlich als 





^6 Vgl. Staal 1989, 123. 

?7 Zur Kritik an Staal siehe B. K. Smith 1989, 38-40; Scharfe 1990, 89-98; Grapard 1991, 207-212; Mack 1991, 213-218; 
Strenski 1991, 219-225; Witzel 1992, 774-827. Staal selbst nimmt zur Kritik an seiner Theorie in folgenden Publikationen 
Stellung: Staal 1991, 227-234; Staal 1993, 11-32. Vgl. Steiner 2005, 260; Steiner 2010, 366. 

28 Vg]. F. M. Smith 1987, 3-5. 

°9 Vgl. Kashikar & Parpola 1983, 199-251. 

3° Vgl. F. M. Smith 1987, 3. 
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an historical entity that traversed the millennia as a more or less coherent institution, 
one that developed and grew as a result of its unique dynamism, and was in turn in- 
fluenced by the religious and philosophical currents surrounding it (F. M. Smith 1987, 
7). 


Betrachtet man das vedische Opfer unter diesem Gesichtspunkt, werden von Seiten der 
Wissenschaft bisher vernachlāssigte Aspekte deutlich. Um eine vermeintliche Bedeutungslosigkeit 
des Rituals zu überwinden, muss das vedische Opfer, über philologische und historische Studien 
hinaus, in einen kontemporären Kontext gestellt werden. Nur auf diese Weise ist es möglich, die 
gegenwārtig auf das Ritual wirkenden Einflüsse verschiedenster Strómungen zu erfassen und das 
vedische Opfer als eine politisch motivierte und kommerzialisierte Ritualform transkulturellen 


Charakters zu analysieren. 


16 Methodologische Anlage und Thesen 


Eine Analyse der komplexen Thematik des kontemporáren vedischen Opfers erfordert einen 
interdisziplināren Ansatz. Um sowohl die Tradition des Opferrituals als auch dessen gegenwārtige 
Praxis erfassen zu kónnen, ist eine ethno-indologische Herangehensweise erforderlich, die eine 
Betrachtung des vedischen Opfer auf philologischer, historischer und anthropologischer Ebene 
berücksichtigt. Nur ein diese drei Ebenen in Betracht ziehender Ansatz kann dieser komplexen 
Thematik gerecht werden und das vedische Opfer in einem kontemporāren und transkulturellen 
Kontext erörtern.” 

Das neu-vedische Opfer setzt mit Svàmi Dayananda Sarasvati (1824-1883) ein, der im 
Rahmen der neohinduistischen Reformbewegung des 19. Jahrhunderts eine Revitalisierung des 
vedischen Opfers propagierte. Sein Verstāndnis des Rituals wird eingangs in einem historischen 
Kontext, basierend auf dem Leben und Wirken Dayananda Sarasvatis, aufgearbeitet. AnschliefSend 
werden die von ihm gelehrten grundlegenden Richtlinien und die Struktur des Opferrituals aufge- 
zeigt, die für eine Betrachtung der heutigen Praxis einen geeigneten Ausgangspunkt darstellen. Die 
Ritualstruktur wird basierend auf Dayänanda Sarasvatis Samskāravidhih (1877) philologisch be- 
trachtet, wobei die im Laufe der rituellen Handlung verwendeten Mantras im Vordergrund stehen 
und in Verbindung mit Hinweisen Dayananda Sarasvatis bezüglich der rituellen Praxis dokumen- 
tiert und analysiert werden. Dieses einleitende Kapitel stellt eine Grundlage dar, mit deren Hilfe 
Divergenzen zwischen der schriftlich überlieferten Ritualtradition und der kontemporāren Ritual- 
praxis erfasst werden kónnen, die letztendlich nótig sind, um eine konkrete Aussage zu Entwick- 
lungen und Transformationsprozessen im Opferritual formulieren zu kónnen. 

Basierend auf diesem Gerüst kann sich der gegenwártigen Praxis zugewandt werden. Diese 
gliedert sich in der vorliegenden Arbeit in zwei durch empirische Untersuchungen geprāgte 
Blócke, in welchen einerseits das vedische Opfer im heutigen Indien, andererseits das vedische 


Opfer im europäischen Kontext, insbesondere in Deutschland, betrachtet wird. In beiden Fallen 





* Zum Begriff der Ethno-Indologie vgl. Michaels 2005, 7-13. 
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kamen teilnehmende Beobachtung und qualitative Interviews als vorrangige Methode der Daten- 
erhebung zum Einsatz. Die Interviews wurden mit verschiedenen Schwerpunkten geführt, wobei 
sowohl Veranstalter (yajamäna), Priester (rtvij) als auch Teilnehmer am Ritual befragt wurden. 
Ergänzt werden die Untersuchungen jeweils durch eine Sammlung von Publikationen verschiede- 
ner das vedische Opfer propagierender Einrichtungen und Organisationen, Zeitschriften- und 
Zeitungsartikel, aber auch durch zahlreiche eigene Fotos und Videos, sowie durch Videomaterial, 
das von verschiedenen Seiten publiziert wurde, was eine möglichst dichte Beschreibung, nach 
dem Vorbild Geertzs (1973), ermöglichen soll. 

Im Laufe eines vom August 200g bis Juli 2010 andauernden Feldforschungsaufenthalts 
konnte ich die lebendige Praxis des Opferrituals in Indien untersuchen. Ausgangspunkt war hier 
ein dreimonatiger Aufenthalt in Veerapura Hiremath, einer Waldeinsiedelei im Distrikt Shimoga, 
Karnataka, wo mich Dr. Sa Bra Sri Marulasiddha Panditärädhya Sivacarya in die Praxis des heuti- 
gen vedischen Opfers einwies. Dieser Aufenthalt war insofern hilfreich, als er mir einerseits die 
lebendige Form des Rituals nahebrachte, andererseits aber auch den Zugang zu einem mit diesem 
Ort kooperierenden Priesternetzwerk eröffnete, das im Raum Bangalore regelmäßig öffentliche 
Formen des Rituals praktizierte. Durch einen engen Kontakt zu den Priestern wurde mir die Teil- 
nahme und Dokumentation verschiedener vedischer Opfer ermöglicht sowie die Gelegenheit für 
verschiedene Interviews mit den als Veranstalter fungierenden Svamis, für vor- und nachbe- 
reitende Gespräche, eingeräumt. Da im Rahmen der vorliegenden Arbeit das Opfer im öffentlichen 
Raum im Vordergrund steht, bot es sich während dieser Feldforschungsperiode an, verschiedene 
Festivals zu besuchen, die eine beliebte Plattform für im Großen inszenierte Opferveranstaltungen 
darstellen. Von großem Wert war hier ein sechswöchiger Aufenthalt auf der Kumbha Melä in 
Haridwar im März und April 2010, in dessen Verlauf täglich verschiedene Opferplätze aufgesucht 
wurden, um das Geschehen am und um den Opferplatz herum zu erfassen. 

Im Rahmen eines Kapitels, in welchem das vedische Opfer im heutigen Indien aufgear- 
beitet wird, stehen zunächst politisch motivierte und kommerzialisierte Formen des Opfers im 
Vordergrund. Um dem Anspruch einer Analyse in Bezug auf bedeutende Entwicklungen und 
Transformationsprozesse gerecht zu werden, soll ausgehend von jeweils einem empirischen Bei- 
spiel dieses mit Blick auf die von Dayänanda Sarasvati vorgegebene Ritualstruktur analysiert 
werden. Das politisch motivierte Opfer wird hierbei sowohl anhand bestehender Forschungs- 
literatur als auch mit Hilfe eines umfassenden Beispiels eines Opferrituals dargestellt, das von $ri 
Balak Yogesvara Das Ji Maharaj während der Kumbha Mela 2010 initiiert wurde. Eine kommerziali- 
sierte Form des vedischen Opfers wird anhand eines in Bangalore dokumentierten Beispiels eines 
von Sri Šivakumāra Svämiji veranstalteten Rituals aufgearbeitet, zu dem über die gesamten elf 
Monate des Aufenthalts hinweg ein enger Kontakt bestand und daher ein Zyklus seiner regelmāfig 
im Verlauf eines Jahres organisierten vedischen Opfer besucht werden konnte. 

Die Bedeutung des vedischen Opfers fiir die indische Gesellschaft wird am Beispiel der 
Lehre und Praxis des Opferrituals der All World Gayatri Parivar (AWGP) deutlich, deren in 
Haridwar angesiedelte Hauptstelle, mit ihren angeschlossenen Einrichtungen, im Rahmen meines 


dortigen Aufenthalts besucht werden konnte. Das von Seiten der Organisation bereitgestellte um- 


20 


fangreiche Material erwies sich fiir die Untersuchung struktureller Entwicklungen des Rituals als 
äußerst hilfreich. Die im Rahmen dieser Arbeit dargestellten Vorschriften und Vorbereitungen des 
vedischen Opfers sowie die Struktur des Rituals, die von Sriram Sarma unter dem Titel Karma- 
kanda-Bhaskara (1997) publiziert wurde und bisher lediglich in stark verkürzter Form in einem 
von Seiten der Organisation veröffentlichten Informationsheft aus dem Hindi ins Englische über- 
setzt wurde, wird hier erstmals im wissenschaftlichen Kontext aufgearbeitet. Da es sich bei der von 
Sarma dargelegten Ritualstruktur um eine der wenigen in gedruckter Form dargelegten Ritualtexte 
eines umfangreichen kontemporären vedischen Opfers handelt, ist diese für die vorliegende Arbeit 
von bedeutendem Wert. Ein Vergleich zu Dayananda Sarasvatis Vorgaben sowie den im Rahmen 
des politisch motivierten und kommerzialisierten vedischen Opfers angeführten Beispielen gibt 
hier weitere Aufschlüsse bezüglich gegenwärtiger Entwicklungen. Von zusätzlichem Wert für die 
Aufarbeitung der Ritualstruktur war eine von Seiten der AWGP publizierte Videoserie. 

Die Analyse verschiedenster von Seiten der Organisation publizierter Schriften verdeut- 
licht, dass die AWGP das vedische Opfer in einen wissenschaftlichen Kontext zu stellen versucht. 
So propagieren verschiedene Lehrbücher und Informationsbroschüren die von der Vereinigung ins 
Leben gerufene Lehre der Yagyopathie, die sowohl im indischen als auch im europäischen Kontext 
eine bedeutende Rolle spielt. Eine weitere Studie, die mir die Vedic and Scientific Research 
Foundation (VSRF) zur Verfügung stellte, behandelt bisher unveröffentlichtes Material einer expe- 
rimentellen Studie, die das vedische Opfer als Mittel des Umweltschutzes zu vermarkten versucht. 
In beiden Fällen wird das vedische Opfer in eine spirituell-esoterische Richtung gelenkt, die einer- 
seits diese traditionelle Form des Opferrituals in einer modernen Welt zu rechtfertigen versucht, 
andererseits aber auch im transkulturellen Kontext des Rituals zunehmend an Bedeutung gewinnt. 

Die Untersuchung des vedischen Opfers in Europa analysiert das Verständnis des Rituals 
und dessen Praxis in einem nicht-hinduistischen Kontext. Ein zweiter Block der Feldarbeit be- 
fasste sich mit dem vom Yoga Vidya e.V. gelehrten und praktizierten vedischen Opfer. In Rahmen 
einer siebentägigen Ausbildung zum Thema „Indische Rituale“, die vom Dezember 2010 bis Januar 
2011 im „Haus Yoga Vidya“ in Bad Meinberg stattfand, konnten Erkenntnisse zum transkulturellen 
Aspekt des vedischen Opfers gesammelt werden. Neben meiner Teilnahme am Unterricht und den 
hierbei zur Verfügung gestellten bisher unveröffentlichten Materialien, konnte ein großer 
Erkenntnisgewinn aus einem im Rahmen der Silvesterfeierlichkeiten 2010 und 2011 praktizierten 
und im großen Rahmen inszenierten Opfer gezogen werden. Auch hier liegt eine umfassende 
Videodokumentation vor. Dank der Vorarbeit in Indien konnten die Zusammenhänge hier schnell 
erfasst und erste Schlüsse bezüglich der im europäischen Kontext praktizierten Opfer gezogen 
werden, die das Ritual im Rahmen einer Gesundheits- und Wellnessbewegung in einen spirituell- 
esoterischen Kontext einbetten. 

Ein weiterer Aspekt, auf welchen ich im Laufe meiner Arbeit stieß, waren im westlichen 
Kontext unter dem Aspekt der Homa-Therapie propagierte Formen des vedischen Opfers. Hier soll 
ein Blick auf die vom Homa-Hof Heiligenberg gelehrten Praktiken geworfen werden, die in ver- 
schiedenen Publikationsformen und mit Hilfe moderner Medien der Öffentlichkeit zugänglich 


gemacht werden. Auch hier wird das Verständnis des Rituals eingangs in einem historischen Kon- 
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text, basierend auf dem Leben und Wirken Param Sadguru Šrī Gajānan Mahārājs und Sri Vasant 
Parafijpes, aufgearbeitet. Anschließend wird dieses mit den von Horst und Birgitt Heigl darge- 
legten Formen des auf dem Homa-Hof Heiligenberg praktizierten Opferrituals in Verbindung ge- 
setzt, was wiederum Aufschluss tiber die Rolle des vedischen Opfers im westlichen Kontext geben 
wird. 

Mit Hilfe der im Rahmen dieser Arbeit vorgestellten Beispiele soll das vedische Opfer als 
eine transkulturelle rituelle Handlung analysiert werden, die ūber den religidsen Kontext hinaus in 
eine politisch orientierte und kommerzialisierte, aber auch eine spirituell-esoterisch geprāgte 
Offentlichkeit geriickt ist. Die hiermit in Verbindung stehenden Entwicklungs- und Transforma- 
tionsprozesse sollen zu folgenden Fragestellungen Aufschluss geben: Wie definiert sich das 
vedische Opfer in Indien und in Europa? Welche Formen des Opferrituals werden hier 
gegenwärtig praktiziert? Welche rituellen Sequenzen sind von Bedeutung? Welche 
Ritualabschnitte werden verändert oder gar weggelassen? Und warum? Welche Rolle spielt die 
Öffentlichkeit? In welchen Kontexten tritt das vedische Opfer in Erscheinung? Und handelt es sich 


hierbei um eine religiöse oder eine gesellschaftliche Form des Rituals? 
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2. Revitalisierung des vedischen Opfers unter Svami Dayananda Sarasvati 


2.1 Svāmī Dayänanda Sarasvatis Leben und sein Verständnis des vedischen 
Opfers 


Das kontemporāre vedische Opfer setzt mit Svāmī Dayananda Sarasvatī (1824-1883) ein, der im 
Rahmen der neohinduistischen Reformbewegung eine Revitalisierung des vedischen Opfers pro- 
pagierte. Dayananda Sarasvati, der 1824 als Dayārām Mülasankar in Tankara (Gujarat) in einer 
brahmanischen Familie geboren wurde, lernte bereits in seiner Kindheit und frühen Jugend 
Sanskrit und studierte die vedische Literatur, um auf eine Zukunft als Priester vorbereitet zu 
werden. Als seine Eltern 1846 seine Heirat arrangieren wollten, verließ er das Haus, um künftig ein 
Leben als Asket zu führen. Nach Jahren der Wanderschaft traf er 1860 in Mathura auf Svami 
Virajänanda Sarasvatı (1779-1868), der ihn als Schüler annahm und in den kommenden drei Jahren 
einen nach seinem Verständnis authentischen Hinduismus lehrte. Virajänanda Sarasvatı, der die 
Veda-Samhitäs als einzige autoritative Texte verstand, forderte eine Rückkehr zum Veda und 
interpretierte alle späteren den Hinduismus charakterisierenden polytheistischen Praktiken als 
entarteten Auswuchs. Inspiriert von seinem Guru eiferte Dayananda Sarasvati diesem nach, indem 
auch er populäre Elemente des Hinduismus, wie beispielweise Götterbilder, Tieropfer, Ahnenkult, 
Wallfahrten, zahlreiche Rituale und jegliche Schriften, die nicht mit dem Veda im Einklang 
standen, ablehnte. Er reiste durchs Land, um in öffentlichen Debatten (sästrärtha), zunächst mit 
orthodoxen Priestern, den Hinduismus zu diskutieren. Tatsächlich waren diese Streitgespräche ein 
wichtiges Element bei der Konstituierung grundlegender Veränderungen im sozialen, politischen 
und kulturellen Leben.” Dayananda Sarasvatis Wandel vom Asketen zum Reformer vollzog sich, 
als er 1873 in Kalkutta auf Mitglieder der Brahmo Samäj traf. Fortan bezog er neben den Priestern 
auch Missionare in seine Streitgespräche ein. Im Jahr 1875 gründete Dayänanda Sarasvati die Arya 
Samäj mit dem Ziel, einen „vedischen Hinduismus“ zu schaffen und markierte damit den Über- 
gang des Neohinduismus von einer Reform- zu einer Revitalisierungsbewegung. Ein Ausdruck 
dieses Wandels ist Dayänanda Sarasvatis Satyārtha Prakāša (1875 und 1882), in welchem er sein 
Verständnis einer authentischen vedischen Religion formulierte und Wege zu dieser zurückzu- 
kehren aufzeigte.? So forderte er eine Rückkehr zum Monotheismus, lehnte die Reinkarnations- 
lehre ab und erklärte die Veda-Samhitas als maßgebende religiöse Schriften. In Einklang mit west- 
lichen Kritikern pladierte er für die Abschaffung des Kastenwesens und drang auf ein Verbot von 
Witwenverbrennung, Kinderheirat und Mitgift. In Einklang mit indischen Nationalisten betonte er 
die Bedeutung der Kuh für den nationalen Wohlstand und beharrte darauf, Hindi zur National- 
sprache zu erheben. Dayananda Sarasvati setzte sich bis zu seinem Tod im Jahr 1883 mit verschie- 
denen Glaubensrichtungen auseinander, wie beispielsweise auch dem Christentum und dem 


Islam. Hierbei wollte er keinesfalls auf Parallelen und Ahnlichkeiten verweisen, sondern vielmehr 





3? Vgl. Metcalf 1992, 230-231. 
33 Vgl. Saraswati 1984. 
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Anhānger anderer Religionen diskreditieren und eine Uberlegenheit der vedischen Religion und 
Kultur demonstrieren.** 

Zu einem Wiedererstarken des vedischen Opfers kam es schließlich als die Arya Samaj das 
Ritual als ein die hinduistische Gemeinschaft stārkendes Element einzusetzen begann und 
Dayānanda Sarasvati festsetzte, dass dieses von jedem Hindu, ungeachtet jeglicher Kastenzuge- 
hörigkeit, ausgeführt werden dürfe.” In Satyartha Prakasa benannte er dieses als devayajria und 
erläuterte in einem für dieses Werk typischen Streitgesprāch verschiedene Gründe, die für die 


Ausführung des Feueropfers (homa) sprechen: 


Q. - What is the good of doing homa? 

A. — It is a well-known fact that impure air and impure water are productive of disease, 
which, in turn, causes so much pain and misery, whilst pure air and pure water are pro- 
ductive of health, and consequently of happiness. 

Q. - I should think it would do people more good to apply sandal locally as a plaster, 
and to eat butter instead. Is it wise to waste these things by destroying them in fire? 

A. — That only shows your ignorance of physical science, for it is one of its cardinal 
principles that nothing is really lost in this world. You must have noticed that, even 
when you are standing at some distance from the place where homa is being per- 
formed, you can smell a sweet fragrant odour in the air. That alone proves that an 
odoriferous substance put into the fire is not destroyed, but, on the other hand, being 
rarified, fills the room, and is carried by the air to distant places where it rids the air of 


its foulness (Saraswati 1984, 38). 


Indem Dayānanda Sarasvatī dem vedischen Opfer eine vermeintlich wissenschaftliche Legitima- 
tion zusprach, versuchte er dieses zunächst von seinem religiösen Kontext zu entkoppeln. Diesen 
Ansatz wiederum verknüpfte er geschickt mit dem Gedanken, dass nur die Ausführung dieses 


Rituals Indien „reinigen“ und zu seiner früheren Größe zurückführen könne: 


In the ‘Golden Days’ of India, saints and seers, princes and princesses, kings and 
queens, and other people used to spend a large amount of time and money in per- 
forming and helping others to perform homa; and so long as this system lasted, India 
was free from disease and its people were happy. It can become so again, if the same 


system were revised (Saraswati 1984, 39). 


Zu „reinigen“ galt es Indien, gemäß Dayänanda Sarasvati, von islamischen und christlichen Ein- 
flüssen, die er für einen Niedergang des Landes verantwortlich machte.” Diese Idealisierung des 
vedischen Opfers in Kombination mit einer vermeintlich wissenschaftlichen Basis charakterisierte 


schließlich seine Definition des Rituals: 





? Informationen zum Leben und der Lehre Svāmī Dayänanda Sarasvatis finden sich in: Jordens 1978; Arya & Shastri 
1987. 

35 Vgl. Michaels 1998, 63-64; Veer 1999, 38. 

3° Vg]. Salmond 2006, 76. 

37 Vgl. Salmond 2006, 89. 
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I hold that the performance of yajña is most commendable. It consists in showing due 
respect to the wise and the learned, in the proper application of the principles of 
chemistry and of physical and mechanical sciences to the affairs of life, in the dissemi- 
nation of knowledge and culture, in the performance of agnihotra which, by con- 
tributing to the purification of air and water, rain and vegetables, directly promotes the 


well-being of all sentient creatures (Saraswati 1984, 729). 


Die folgende Darstellung des neu-vedischen Opfers beruht auf seinem erstmals 1877 ver- 
öffentlichten Werk Samskäravidhih, welches neben einer Beschreibung der bedeutendsten Uber- 
gangsrituale (samskara) ein umfangreiches Bild zum vedischen Opfer liefert. Ins Englische über- 
setzt wurde das Buch erstmals 1976 von Äcärya Vaidyanath Sastri unter dem Titel The Sanskar 
Vidhi (The Procedure of Sacraments) of Swami Dayanad Saraswati." Da zahlreiche Formen des kon- 
temporären vedischen Opfers — wie im Laufe der vorliegenden Arbeit deutlich werden wird — 
Parallelen zu der von Dayänanda Sarasvati gelehrten rituellen Praxis und Interpretation aufweisen, 


soll im Folgenden seine Darstellung ausführlich wiedergegeben werden. 


2.2 Grundlegende Richtlinien nach Svami Dayänanda Sarasvati 


Wenngleich Svami Dayananda Sarasvati im Vergleich zu den Verfassern der Textquellen zum 
frühen vedischen Opfer nur eine verhältnismäßig knappe Übersicht an grundlegenden Richtlinien 
darlegte, thematisierten diese dennoch die bedeutendsten Aspekte des Rituals. So setzte er sich 
mit der Wahl des Opferplatzes (yajnadesa), der Errichtung der Opferstätte (yajnasala oder yajna- 
mandapa) und des Opferbeckens (yajfíakunda), den für das Opfer geeigneten Feuerholzarten 
(yajfíasamidh) und Opfermaterialien (yajfíadravya) sowie mit den benötigten Opfergefäßen 
(yajfíapatra) auseinander. Auffällig ist, dass hier die für die Vorbereitung eines vedischen Opfers 
wichtigsten Aspekte in einer Art und Weise dargelegt werden, die einen Laien dazu qualifizieren, 
das Ritual zu praktizieren. In dieser Hinsicht unterschied sich Dayānanda Sarasvatīs Darlegung 
grundlegend von früheren Ritualanweisungen, die in erster Linie einer Priesterschicht verständlich 
waren. Damit durchbrach er einen bislang vorherrschenden brahmanischen Konservatismus be- 
züglich des vedischen Opfers und ebnete den Weg für eine Transformation des Rituals in eine 
breite Öffentlichkeit. 

Als ein grundlegendes Kriterium für die Wahl des Opferplatzes (yajnadesa) stellte er des- 
sen Reinheit dar. Der Opferplatz musste, einschließlich dessen Erdreich und Luftraum, ordentlich, 
sauber und rein sein. Gleichzeitig rāumte Dayananda Sarasvati aber auch die Móglichkeit ein, dass 
verunreinigtes Erdreich ausgegraben, die verschmutzte Erde entfernt und die ausgehobene Flāche 
mit sauberem Material gefüllt werden konnte? — ein Zugestāndnis, welches nahezu jeden Ort in 


einen geeigneten Opferplatz wandeln konnte. 





3* Nirmitah 1997 (hindisprachige Ausgabe); Saraswati 1976 (englischsprachige Übersetzung). 
3? Saraswati 1976, 25. 
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Nur auf einer diesem Reinheitskriterium entsprechenden Flāche durfte eine Opferstatte 
(yajnasala oder yajfíamandapa) errichtet werden, die in ihrer minimalen Größe eine Ausdehnung 
von acht Unterarmlängen im Quadrat messen sollte. In ihrer maximalen Größe sollte sie jedoch 
sechzehn Unterarmlängen im Quadrat nicht überschreiten. Während im Falle der kleinsten Opfer- 
stätte auf dieser Fläche zwölf Säulen mit einer Höhe von mindestens zehn Unterarmlängen er- 
richtet werden sollten, erforderte eine Opferstätte in ihrer größten Ausdehnung eine Zahl von 
zwanzig Säulen. Mit Hilfe eines Daches, welches an den Säulenenden befestigt wurde, musste die 
gesamte Opferstätte abgedeckt werden. Ferner waren alle vier Seiten mit Eingängen zu versehen 
und an den Ecken des somit entstandenen Pavillons, der mit Blättern geschmückt werden durfte, 
Fahnen anzubringen.” 

Weiterhin legte Dayänanda Sarasvatī die Größe des Opferbeckens (yajriakunda) fest, die er 
in Abhängigkeit zu der Anzahl der darzureichenden Opfergaben bestimmte. Im Falle von 100.000 
darzubringenden Opfergaben sollte das Opferbecken in seiner Länge, Breite und Tiefe vier Unter- 
armlängen umfassen. Wurden 200.000 Opfergaben dargebracht, war dieses mit sechs Unterarm- 
längen zu bemessen. Bei einer geringeren Anzahl von Darreichungen wurde die Größe ent- 
sprechend reduziert. So bemafšen Länge, Breite und Tiefe bei einer Menge von bis zu 1.000 Opfer- 
gaben 1% Unterarmlängen, bei bis zu 5.000 Opfergaben wurde die Größe auf 12 ausgedehnt. 
Wurden bis zu 10.000 Opfergaben dargebracht, maß das Opferbecken 134 Unterarmlängen. Bei 
10.000 bis zu 25.000 Darreichungen sollte dieses zwei Unterarmlängen betragen, während 
Dayänanda Sarasvati ein Opferbecken von drei Unterarmlängen für 25.000 bis 50.000 Opfergaben 
angemessen hielt." Unabhängig von dessen Größe sollten um jedes Opferbecken drei Umgren- 
zungen (mehkalā) gezogen werden, die am Boden der Opferstätte ansetzten und nach Angaben 
Dayänanda Sarasvatis in drei Abstufungen eine Gesamthöhe von insgesamt 38 Zentimenter 
erzielen sollten. Zudem konnte das Opferbecken mit Reispulver verziert werden.” 

Als für den Opfervorgang geeignete Feuerholzarten (yajfíasamidh) benannte er folgende 
Baumarten: palasa (Lat. butea frondosa), sami (Lat. prosopis spicigera), asvattha (Lat. ficus 
religiosa), vata (Lat. ficus bengalensis), udumbara (Lat. ficus glomerata), amra (Lat. magnifera 
indica) und bilva (Lat. aegle marmelos). Die Hölzer sollten, nachdem sie für den Opfervorgang in 
angemessene Stücke zerteilt wurden, an einem sauberen Ort in der Nähe der Opferstätte aufbe- 
wahrt werden.“ 

Bezüglich der zu verwendenden Opfermaterialien (yajfíadravya) differenzierte Dayananda 
Sarasvati zwischen Opfermaterialien mit gutem Wohlgeruch, stärkenden und süßen Materialien 
sowie krautartigen Pflanzen. Während er, neben anderen Substanzen, Aloeholz (aguru), Sandel- 
holz (candana) oder Safran (kunkuma) zu den wohlriechenden Opfermaterialien zählte, klassifi- 


zierte er vor allem geklärte Butter (ājya oder ghrta), Weizen (godhüma), Milch (ksira), Früchte 





? [m Originaltext benutzt Saraswati als Langeneinheit den hasta als gültige Maßeinheit, der vom Ellbogen bis zur 
Spitze des Mittelfingers bemessen der Länge eines Unterarmes entspricht. Saraswati 1976, 25. 

# Saraswati 1976, 26. 

+ Saraswati 1976, 26. 

4 Saraswati 1976, 27. 
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(phala) oder Reis (vrihi) als stärkende Materialien. Honig (madhu), Wein (madya) oder Zucker 
(sita) hingegen bezeichnete Dayananda Sarasvati als süße Opfermaterialien, während er Ambrosia 
(amrta) als krautartige für das Opfer geeignete Pflanze einordnete. Ferner konnten aus Reis und 
Getreide gekochte Speisen (sthalīpaka) als Opfergaben dienen.“ 

Zu den bedeutendsten Opfergefāfšen (yajnapatra), die nach Dayananda Sarasvatī aus 
Silber, Gold oder Holz hergestellt werden sollten, zählten Opferlöffel und Aufbewahrungsgefäße. 
In Verbindung mit den für das vedische Opfer relevanten Opferlöffeln benannte er den großen 
Opferlöffel (sruc) und den kleinen Opferlöffel (sruva) als relevante Gegenstände sowie die beiden 


Wassergefäße pranita und proksaņipātra.* 


2.3 Struktur des Rituals nach Svāmī Dayänanda Sarasvati 


Das eigentliche yajna beginnt mit der Wahl des Opferpriesters (rtvikvarana), die generell aufgrund 
dessen Befāhigung das Ritual erfolgreich ausführen zu kónnen und dessen positiver 
Charaktereigenschaften erfolgen soll. Je nach Bedarf kónnen bis zu vier Priester gewáhlt werden. 
Wird nur ein Priester benótigt, so bezeichnet man diesen als purohita. Werden zwei gewahlt, 
heifšen diese rtvij und purohita. Erfordert die gewünschte Form des Opfers drei Priester, benennt 
man diese als rtvij, purohita und adhyaksa. Werden vier Priester benótigt, so tragen diese die 
Bezeichnungen hotr, adhvaryu, udgátr und brahman. In dieser ersten einleitenden rituellen 
Sequenz obliegt es dem Opferveranstalter (yajamana) mit folgendem Mantra den oder die 


Opferpriester zu bitten, das gewünschte Opfer auszuführen: 


om avaso sadane sida | 
I invoke the sacred name of om and request you to take your seat in the yajña till the 


completion of it (Saraswati 1976, 33). 


Akzeptiert ein Priester diesen Wunsch und nimmt er die Aufgabe an, so soll er sich auf einem für 


ihn bereitgestellten Sitz (asana) niederlassen und sprechen: 


om sidami | 


I also invoke the name of om and take my seat (Saraswati 1976, 33)." 


Ehe sich der Priester mit der Wahl einverstanden erklart, bittet der Opferveranstalter diesen die 


folgenden Handlungen auszuführen: 


ahamadyoktakarmakaranäya bhavantam vrne |* 





^ Saraswati 1976, 27-28. 

5 Saraswati 1976, 31-32. 

^6 Die von Ācārya Vaidyanāth Sastri vorgelegte englische Übersetzung weicht an einigen Stellen von der eigentlichen 
Bedeutung der vorgegebenen Mantras ab. So ergánzt Vaidyanath Sastri zahlreiche Passagen durch zum Verstāndnis 
beitragende Elemente. Das hier aufgezeigte Mantra sollte besser übersetzt werden: „Ich bitte [dich] den Sitz 
einzunehmen.“ 

# Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra sollte besser übersetzt werden: „Ich setze mich.“ 

* Die in der vorliegenden Textausgabe angeführten Mantras verzichten vielfach auf eine sonst übliche 
Getrenntschreibung. Hier sollte es es besser heißen: aham adyokta karma karaņāya bhavantam vrne. 
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I select the present priest to perform today the prescribed acts.” 
vrto 'smi | 


I accept myself selected (Saraswati 1976, 33). 


Werden vier Priester um die Ausführung des Opfers gebeten, so sollen sich diese entlang der vier 
Langsseiten des Opferbeckens (yajfíiakunda) niedersetzen. Der hotr soll hier den westlichen Sitz 
nach Osten blickend einnehmen, der adhvaryu sich im Norden mit dem Blick nach Süden nieder- 
lassen, der udgātr den östlichen Sitz nach Westen blickend einnehmen und der brahman sich im 
Süden mit Blick nach Norden setzen. Der Opferveranstalter soll im Westen oder Süden mit Blick 
nach Osten oder Norden Platz nehmen.” 

Sobald die Priester und der Opferveranstalter ihre Positionen eingenommen haben, 
kónnen die vorbereitenden Reinigungsriten beginnen. Diese werden durch ein dreimaliges Mund- 


spülen (acamana) eingeleitet, welches von der Rezitation folgender Mantras begleitet wird: 


om amrtopastaranamasi svāhā ||1|| 

om amrtapidhanamasi svāhā ||2|| 

om satyam yasah érirmayi šrīh šrayatām svāhā ||3||” 

(1) This water is the means of protection from below, whatever is uttered herein is right. 
(2) This water is the means of protection from above, whatever is uttered herein is 
right. 

(3) May the truth, the fame and the weal be always with me, whatever is uttered herein 


is right (Saraswati 1976, 34).” 


Eine weitere Reinigungssequenz, die man als märjana bezeichnet, soll im Folgenden ausgeführt 
werden. Hierbei tauchen alle an der Ausführung des Rituals Beteiligten die fünf Finger ihrer 
rechten Hand in eine bereitstehende Schale mit Reinigungswasser und sprenkeln das daran 
haftengebliebene Wasser, unter Begleitung der Rezitation folgender Mantras, auf die an den je- 


weiligen Stellen benannten Körperteile: 


om van ma äsye tu all 

om nasorme prāņo ’stu ||2|| 

om aksnorme caksurastu ||3|| 

om karnayorme šrotramastu ||4|| 
om bahvorme balamastu ||5|| 


om urvorma ojo 'stu ||6]| 





* Eine Übersetzung lag an dieser Stelle im bearbeiteten Text nicht vor und wurde der Vollständigkeit wegen von der 
Autorin erganzt. 

5° Saraswati 1976, 33-34. 

5 Saraswati 1976, 34. 

5 Vgl. ASvGS 1.24.12, 21-22. 

5 Vgl. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: ,(1) Om Thou art the first layer for 
Ambrosia (Sharma 1976, 169) svaha. (2) Om Thou art the covering of Ambrosia (Sharma 1976, 170) svaha. (3) Om Truth! 
Glory! Fortune! May fortune abide in me (Sharma 1976, 170) svaha.“ 

54 Saraswati 1976, 35. 
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om aristani me 'ngäni tanūstanvā me saha santu ||7||* 
1) O God, let speech reside in my mouth. 


2) O God, let breath reside in my nose. 


O God, let hearing reside in my ears. 
O God, let strength strengthen my arms. 


( 

( 

(3) O God, let vision reside in my eyes. 

(4 

( 

(6) O God, let there be power in my thighs. 
( 


) 
) 
) 
5) 
) 
) > 


7) O God, let my body and its parts be healthy (Saraswati 1976, 35) 


Im Anschluss an die Reinigungssequenzen folgt die Schichtung des vorbereiteten 
Feuerholzes (samidhācayana) im Opferbecken, ehe der Opferveranstalter oder einer der Priester 
ein am Hausfeuer (grhyägni) eines Brahmanen, Ksatriya oder Vaisya entzündetes Feuer (agni) zur 


Opferstätte bringt. Hierbei ist von diesem folgendes Mantra zu rezitieren: 


om bhürbhuvah svah |” 


The all-protecting Divinity is existent, conscious and all bliss (Saraswati 1976, 35). 


Mit Hilfe dieses Feuers ist eine Butter-Lampe (dīpa) zu entzünden, an welcher wiederum ein Stück 
Kampfer angebrannt werden soll, das man in der Mitte einer kleinen Schale (patra) niederlegt und 
zusammen mit einem Stiick Feuerholz (samidh) entfachen lasst. Die Schale mit dem brennenden 
Feuer halt der ausführende Priester über die Mitte des Opferbeckens und rezitiert folgendes 
Mantra, ehe er das Opferfeuer mit Hilfe des in dieser Schale befindlichen Feuers in der rituellen 
Sequenz des agnisthapana entzündet:” 

om bhurbhuvah svardyauriva bhumna prthiviva varimna | 

tasyāste prthivi devayajani prsthe 'gnimannādamannādyāyādadhe ||” 
I, for obtaining grains as well as other edible products of the earth, place on the back of 
the earth whereon the yajras are performed by the righteous learned persons this fire 
which consumes all that is offered to it as oblations, which is luminous as the Sun in 
heaven and as grand as the earth with its grandeur and which is residing in three 


localities; the earth, the atmosphere and the heavenly region (Saraswati 1976, 36).^ 


Um dieses anschwellen zu lassen, unterstiitzt der Priester dieses mit einem Facher (vyajana) 


während er spricht:” 





55 Vgl. PärGS 1.3.25. 

5° Vg]. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: ,(1) Om May speech dwell in my mouth. 
(2) Om breath in my nose. (3) Om sight in my eyes. (4) Om hearing in my ears. (5) Om strength in my arms. (6) Om 
vigour in my thighs. (7) Om May my limbs be unhurt, may my body be united with my body (Oldenberg 1964, 275)!“ 
57 Vgl. YV XXXVI.3. 

58 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Om Earth! Ether! Sky (Griffith 1990, 28)!“ 

59 Saraswati 1976, 35-36. 

6° YV III.5. 

*' Vel. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Om Earth! Ether! Sky! Like heaven in plenty 
and like earth in compass! Upon thy back, Earth, place of sacrificing to Gods, for gain of food I lay food-eating Agni 
(Griffith 1990, 28)." 

62 Saraswati 1976, 36. 
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om udbudhyasvagne prati jagrhi tvamistapurte sam srjethamayam ca | 

asminsadhasthe adhyuttarasmin višvedevā yajamānašca sidata ||? 

May this fire rise and boom, may this fire and yajamāna, the performer of yajria 
accomplish the desired performances like yajña etc. and the other works of public 
utility. May the learned persons and the performer of yajria encircling north side take 


their seats on the vedi (Saraswati 1976, 36).^* 


Sobald sich das Feuer im Opferbecken ausbreitet, soll der das Opfer ausführende Priester, 
in der rituellen Sequenz des Feuerholzzugebens (samidhadhana), drei Stücke Sandel- oder palasa- 
Holz in geklárte Butter (ghrta) eintauchen. Jedes der Hólzer, welches jeweils eine Lánge von etwa 


zehn Zentimeter haben soll, wird mit den entsprechenden Mantras ins Opferfeuer gegeben:^ 


om ayanta idhma atma jatavedastenedhyasva vardhasva | 

ceddha vardhaya casman prajaya pašubhirbrahmavarcasenānnādyena samedhaya 
svāhā ||“ 

idamagnaye jatavedase idanna mama ||1|| 

(1) This woodfuel is the power of endurance to fire which is present in all the created 
objects, by this it may be lighted and may increase its strength and in the same manner 
be it source of our progress blessed with offspring animals, knowledge, radiance, physi- 
cal spiritual, and edible things like grains etc. Whatever is uttered herein is right. This 
offered oblation is meant for Jatavedas Agni only, it is not for me (Saraswati 1976, 37). 
om samidhagnim duvasyata ghrtairbodhayatatithim | 

äsmin havyā juhotana svaha ||? 

idamagnaye idanna mama ||2|| 

om susamiddhaya $ocise ghrtam tivram juhotana | 

agnaye jātavedase svaha ||” 

idamagnaye jatavedase idanna mama ||3|| 

(2) O performer and conductors of yajíía (the yajamana and rtvik, the priests) feed the 
permanently preserved fire with fuel, enkindle it with ghee and offer havis in it. What- 
ever is uttered herein is right.” This offered oblation is meant for Agni only, it is not for 


me. 





55 YV XV.54. Vgl. Fn 48. Hier sollte es es besser heißen: om udbudhyasvägne prati jagrhi tvamistä pürte sam 
srjethamayam ca | asmin sadhasthe adhyuttarasmin višvedevā yajamanasca sīdata || 

*4 Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: Om Wake up, O Agni, thou, and keep him 
watchful. Wish and fruition, meet, and he, together. In this and in the loftier habitation be seated, All-Gods! and the 
Sacrificer (Griffith 1990, 239).“ 

$5 Saraswati 1976, 36-38. 

°° Vg]. A$vGS Lıo.ı2. 

*' Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: ,(1) Om This fuel is thyself, O Jatavedas! 
Thereby burn thou and increase, and O burning one! Make us flourish and prosper through children, cattle, holy power 
and food "svaha" (Sharma 1976, 154)." 

$8 RV VIILA44.1. 

69 RV V.5.1. 

” Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: ,(2) Om Huldiget Agni mit Brennholz, 
ermuntert den Gast mit Schmalz, opfert die Opfergaben in ihm (Geldner 1951b, 358)!“ 
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(3) O ye performers of yajrias and conducting priests! Offer purified molten ghee in the 
well-burnt enkindled fire which is present in all worldly objects. Whatever is uttered 
herein is right.” This offered oblation is meant for the Jatavedas Agni only, it is not for 
me (Saraswati 1976, 37-38). 

om tantva samidbhirangiro ghrtena vardhayamasi | 

brhacchoca yavisthya svaha ||” 

idamagnaye "igirase idanna mama ||4|| 

(4) With woodfuels and ghee we further inflame that fire which is present in all the 
organic and inorganic bodies and encourage this powerful fire to blaze more and more. 
Whatever is uttered herein is right.” This offered oblation is meant for the Angiras Agni 


only, it is not for me (Saraswati 1976, 38). 


Nun sollen die vorbereiteten Opfermaterialien, die sich in entsprechenden Gefäßen 
(yajfíapatra) befinden, herbeigebracht werden. Begleitet durch die Rezitation des folgenden 
Mantras, gibt der Opferpriester mit Hilfe des kleinen Opferlöffels (sruva) fünf Opfergaben 


(pancahuti) geklārter Butter in das Opferfeuer:” 


om ayanta idhma atma jatavedastenedhyasva vardhasva | 

ceddha vardhaya casman prajaya pašubhirbrahmavarcasenānnādyena samedhaya 
svāhā ||” 

idamagnaye jatavedase idanna mama || 

This woodfuel is the power of endurance to fire which is present in all the created ob- 
jects, by this it may be lighted and may increase its strength and in the same manner be 
it source of our progress blessed with offspring animals, knowledge, radiance, physical 
spiritual, and edible things like grains etc. Whatever is uttered herein is right.” This 


offered oblation is meant for Jatavedas Agni only, it is not for me (Saraswati 1976, 37). 


Im Anschluss daran soll er in der rituellen Sequenz des paryuksana Wasser östlich, west- 
lich und nördlich des Opferbeckens sowie in alle Richtungen sprenkeln und hierbei folgende 


Mantras rezitieren:” 


om adite numanyasva ||1||”* 
(1) O Invisible Divinity! Please let us be according to you (Saraswati 1976, 38). 


om anumate ‘numanyasva ||2||” 





7 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: ,(3) Om Der wohlentzündeten Feuersglut 
opfert das scharfwirkende Schmalz, dem Agni Jatavedas (Geldner 1951b, 8)!“ 

7 YV IlL3. 

73 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „(4) Om Thee, such, O Angiras, with brands 
and sacred oil we magnify. O very brilliant, Youthfullest (Griffith 1990, 27)." 

74 Saraswati 1976, 38. 

75 Vgl. AsvGS 1.10.12. 

7° Vg]. Fn 67. 

77 Saraswati 1976, 39. 

?? Vg]. GobhGS 1.3.1. 

79 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „(1) Om Aditi! Give thy consent (Oldenberg 
1964, 19)!“ 

°° Vel. GobhGS 1.3.2. 
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(2) O Irrefragable Divinity! Please let us be according to you (Saraswati 1976, 38).*' 

om sarasvatyanumanyasva ||3||” 

(3) O Divine Power (the Source of Knowledge)! Please let us be according to you 
(Saraswati 1976, 38).* 

om deva savitah pra suva yajnam pra suva yajnapatim bhagaya | 

divyo gandharvah ketapüh ketam nah punātu vacaspatirvacam nah svadatu ||4||** 

(4) O ye Savitar! (All-impelling Lord) for the sake of attaining felicity, speed onward our 
self-sacrificing acts and speed him onward who is engaged in protecting our self- 
sacrificing acts. May the Self-refulgent Lord, the upholder of the earth and other worlds 
who is the Purifier of reason purify our thoughts and may the Lord of speech sweeten 


our words which we utter me (Saraswati 1976, 38).* 


Erst jetzt darf das eigentliche Opfer (homa) an die Götter gegeben werden, welches von 
einer Serie von Opfergaben (ahuti) umrahmt wird. So erfolgt zunächst eine erste aus zwei Dar- 
reichungen bestehende Gabe geklärter Butter, die als āghārāvājyāhuti bezeichnet wird. Während 
die erste Gabe hierbei vom Opferpriester im nördlichen Bereich des Opferbeckens dargebracht 
wird, gibt man die zweite in den südlichen Teil des Opferfeuers. Anschließend sollen zwei 
ajyabhagahutis erfolgen — die ersten beiden Opfergaben, welche in das Zentrum des yajnakundas 


dargereicht werden. Begleitet werden diese Gaben durch folgende Mantras:” 


om agnaye svaha | idamagnaye idanna mama ||1|| 

om somaya svāhā | idam somaya idanna mama ||2||” 

(1) I offer this oblation in the praise of self-refulgent God or the fire, the positive 
electricity. Whatever is uttered herein is right. This offered oblation is meant for Agni 
only, it is not for me. 

(2) I offer this oblation in the praise of Soma, the negative electricity. Whatever is 
uttered herein is right. This offered oblation is meant for Soma, it is not for me 
(Saraswati 1976, 40).” 

om prajāpataye svāhā | idam prajapataye idanna mama |3||* 

om indrāya svāhā | idamindraya idanna mama ||4||” 

(3) I offer this oblation in the praise of Prajāpati. Whatever is uttered herein is right. 


This offered oblation is meant for Prajāpati only, it is not for me. 





* Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: ,(2) Om Anumati! Give thy consent 
(Oldenberg 1964, 19)!“ 
* Vgl. GobhGS 1.3.3. 
*3 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „(3) Om Sarasvati! Give thy consent 
(Oldenberg 1964, 19)!“ 
š4 YV XL7. 

*5 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „(4) Om Savitar, having harnessed Gods who 





go to light and heavenly thought, who will create the lofty light — Savitar urge them on their way (Griffith 1990, 148)!" 
86 Saraswati 1976, 40-41. 

*' Vgl. YV XXII.27. 

** Vgl. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: ,(1) Om Für Agni svaha. Diese ist für 
Agni; diese ist nicht für mich. (2) Om Für Soma svaha. Diese ist für Soma; diese ist nicht für mich." 

°9 Vg]. YV XVIII.28. 

9° Vgl. YV XXII.27. 
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(4) I offer this oblation in the praise of Indra. Whatever is uttered herein is right. This 


offered oblation is meant for Indra only, it is not for me (Saraswati 1976, 41).” 


Nun erst kann das eigentliche Opfer (homa) begonnen werden, welches wiederum durch eine er- 
neute Sequenz der āghārāvājyāhutis und ajyabhagahutis abgeschlossen werden muss, die nun 
allerdings vom Opferveranstalter auszuführen sind.” 

Die den Opfervorgang abschließenden Sequenzen werden durch die Darreichung weiterer 
vier Opfergaben eingeleitet, die man als vyährti bezeichnet. Begleitet durch die Rezitation folgen- 
der Mantras soll vom ausführenden Opferpriester je ein Butteropfer in das Opferfeuer dargebracht 


werden:” 


om bhuragnaye svaha | idamagnaye idanna mama ||1|| 
om bhuvarvayave svaha | idam vayave idanna mama ||2|| 
om svarādityāya svaha | idamadityaya idanna mama ||3|| 
om bhurbhuvah svaragnivayvadityebhyah svaha | 
idamagnivayvadityebhyah idanna mama ||4||** 
(1) I offer this oblation to know the bhuh which is closely connected with Agni. 
Whatever is uttered herein is beautiful and true. This oblation is meant for Agni only 
and it is not for me. 
(2) I offer this oblation to know the bhuvah which is closely connected with Vayu the 
firmament. Whatever is uttered herein is beautiful and true. This oblation is meant for 
Vayu only and it is not for me. 
(3) I offer this oblation to know the svah which is closely connected with Aditya, the 
sun. Whatever is uttered herein is beautiful and true. This oblation is meant for Aditya 
only and it is not for me. 
(4) 1 offer this oblation to know the bhur bhuvah and svah collectively which are closely 
connected with Agni, Vayu and Aditya. Whatever is uttered herein is beautiful and true. 
This oblation is meant for Agni, Vàyu and Aditya and it is not for me (Saraswati 1976, 41- 
42). 

Eventuelle Ritualfehler, die im Laufe des vorangegangenen Opfervorgangs aufgetreten sind, 


können durch eine Opfergabe in Form von geklärter Butter oder gekochtem Reis getilgt werden. 


Bezeichnet wird diese als svistakrdāhuti und erfolgt unter Rezitation des folgenden Mantras:” 





? Vgl. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: ,(3) Om Für Prajapati sva@hd. Diese ist für 
Prajäpati; diese ist nicht für mich. (4) Om Für Indra svaha. Diese ist für Indra; diese ist nicht für mich.“ 

9 Saraswati 1976, 41. 

93 Saraswati 1976, 41-42. 

? Die hier angeführten Mantras konnten in einer entsprechenden Form nicht verifiziert werden. Doch weisen sie 
einen klaren Bezug zu den mit dem häuslichen Opfer verbundenen vyahrtis auf, die in der Regel für die Anrufung 
verschiedener Wesen in den drei Welten (triloka) Verwendung finden. Vgl. AsvGS 1.4.5-6; GobhGS II.1.25-26; HirGS 
L3.4. 

Vol. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: D) Om Für bhüh Agni svāhā. Diese ist für 
Agni; diese ist nicht für mich. (2) Om Für bhuvah Vayu sváha. Diese ist für Vayu; diese ist nicht für mich. (3) Om Für 
svah Aditya svāhā. Diese ist für Aditya; diese ist nicht für mich. (4) Om Für bhürbhuvah svah Agni, Vayu und Aditya 
svāhā. Diese ist für Agni, Vayu und Aditya; diese ist nicht für mich." 

96 Saraswati 1976, 42. 
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om yadasya karmano 'tyariricam yadvanyunamihakaram | 

agnistat svistakrd vidyat sarvam svistam suhutam karotu me | 

agnaye svistakrte suhutahute sarvaprayascittahutinam kāmānām samarddhayitre 
sarvannah kamantsamarddhaya svaha ||” 

idamagnaye svistakrte idanna mama || 

Whatever, in this performance, I have done going out of the procedure, whatever I have 
left of it with negligence let all that be traced out and corrected by the learned man 
who knows to perform the act in noble way. May He perfect our acts to befit them in 
the procedure adopted to serve the yajñagni which fulfils the desired ends of yajamana, 
for which sake all the oblations of resipisence are offered and which is the source of 
producing good and is eater of the offered oblations. May He fulfil our aspirations. 
Whatever is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of vedi is meant for 


Svistakrt Agni, it is not for me (Saraswati 1976, 42).** 


Gefolgt wird diese Opfergabe von einem weiteren Butteropfer an Prajäpati mit den Worten:” 
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om prajapataye svaha | idam prajāpataye idanna mama || 
I offer this oblation in the praise of Prajapati. Whatever is uttered herein is right. This 


offered oblation is meant for Prajapati only, it is not for me. 


Ferner sollen vier weitere Opfergaben in Form von geklärter Butter, die man als pavamanahutis 


bezeichnet, unter der Rezitation folgender vier Mantras an Pavamäna dargebracht werden?" 


om bhurbhuvah svah | agna ayumsi pavasa a suvorjamisam ca nah | 

are bādhasva ducchunam svāhā | idamagnaye pavamanaya idanna mama ||1|| 
om bhurbhuvah svah | agnirrsih pavamanah pancajanyah purohitah | 
tamimahe mahagayam svaha | idamagnaye pavamanaya idanna mama ||2|| 
om bhurbhuvah svah | agne pavasva svapa asme varcah suviryam | 
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dadhad rayim mayi posam svāhā | idamagnaye pavamanaya idanna mama ||| 





om bhurbhuvah svah | prajāpate na tvadetānyanyo visva jātāni parita babhūva | 
yatkāmāste juhumastanno astu vayam syama patayo rayinam svāhā | 

idam prajāpataye idanna mama ||4||^* 

(1) God is existent, conscious and all-blissful. By His grace may the fire be means of 


protection for us, may it give to us strength and grains and keep away from us all sorts 





9" Vgl. A$vGS 1.10.22. 

*? Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Om What I have overdone and what I have 
underdone, all that may that Agni Svistakrt who knows it make well sacrificed and well offered for me. To Agni 
Svistakrt, to him who offers oblations for all expiations so that they are well offered, and to him who helps us obtain 
our desires! Make us in all our efforts succesful (Sharma 1976, 155). Diese ist fiir Agni Svistakrt; diese ist nicht fiir mich.“ 
9 Saraswati 1976, 42. 

© Vgl. YV XVIII.28. 

? Eine Übersetzung lag an dieser Stelle im bearbeiteten Text nicht vor und wurde der Vollständigkeit wegen von der 
Autorin ergänzt. Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Om Für Prajapati svaha. Diese 
ist für Prajäpati; diese ist nicht für mich.“ 

1 Saraswati 1976, 42-44. 

*3 Vgl. RV IX.66.19-21. 

Vel. RV X.121.10. 
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of evils and persons of evil designs. Whatever is uttered herein is right. The oblation 
offered in the fire of the vedi is meant for Pavamana Agni only, it is not for me. 

(2) God is existent, conscious and all-blissful. It is by His grace that this fire becomes 
the source of our seeing; it is best purifier, applicable in yajria by five kinds of men: four 
varnas and those who do not come in varna category; it is present in everything from 
very beginning and may we know to utilize this powerful element in our work. What- 
ever is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of the vedi is meant for the 
Pavamana Agni, it is not for me. 

(3) God is existent, conscious and all-blissful. By His grace may this fire which serves 
multifarious purposes, being the source of wealth and energy for us, give us strength 
and physical radiancy. Whatever is uttered herein is right. The oblation offered in the 
fire of the vedi is meant for Pavamāna Agni, it is not for me.” 

(4) God is existent, conscious and all-blissful. It is by His grace and power that the fire 
protecting all the subjects of the world has none as its equal to over-power those 
worldly objects which are created. May this fire used in yajña be the means of fulfilling 
our those aspirations for which we enkindle it and we may be the possessors of all kinds 
of riches. Whatever is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of the vedi 


is meant for the Prajapati only, it is not for me (Saraswati 1976, 43-44). 


Weitere acht Opfergaben (āhuti) geklärter Butter, die in Verbindung mit allen glückverheißenden 


rituellen Handlungen erfolgen sollen, sind im Folgenden erforderlich und werden von der 
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Rezitation folgender acht Mantras begleitet: 


om tvanno agne varunasya vidvān devasya hedo 'vayasisisthah | 

yajistho vahnitamah $osucano visva dvesamsi pra mumugdhyasmat svaha || 
idamagnivaruņābhyām idanna mama Tal? 

om sa tvam no agne 'vamo bhavoti nedistho asya usaso vyustau | 

ava yaksva no varunam rarāņo vīhi mrdikam suhabo na edhi svaha || 
idamagnivarunabhyam idanna mama ||2||? 

om imam me varuna srudhi havamadyā ca mudaya | 
tvàm vasyuracake svaha || 

no 


idam varuņāya idanna mama ||3|| 


om tattvā yami brahmana vandamānastadāšāste yajamano havirbhih | 





"5 Vgl. Fn 46. Die hier aufgezeigten Mantras können besser übersetzt werden: ,(1) O Agni, du läuterst uns Lebenskraft 
zu; weise uns Stärkung und Labung zu! Halte das Unheil weit ab (Geldner 19516, 54)! Diese ist für Pavamana Agni; diese 
ist nicht für mich. (2) Der sich läuternde Soma ist Agni, der Rsi, der über die fünf Völker gesetzte Vormund. Ihn bitten 
wir um großen Hausstand (Geldner 1951c, 54). Diese ist für Pavamāna Agni; diese ist nicht für mich. (3) O Agni, du der 
Guteswirker, lāutere uns Ansehen und die Meisterschaft herbei, mir Reichtum und Zuwachs bringend (Geldner 19516, 
54)! Diese ist für Pavamana Agni; diese ist nicht für mich.“ 

"5 Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: JA) Prajapati, kein anderer als du umspannt 
(schützend) alle diese Geschöpfe. Mit welchem Wunsche wir dir opfern, der werde uns zuteil! Wir möchten Gebieter 
von Reichtümern sein (Geldner 1951c, 349)! Diese ist für Prajapati; diese ist nicht für mich.“ 

7 Saraswati 1976, 44-46. 

8 Vg]. RV IV.1.4. 

"9 Vgl. RV IV.1.5. 

™ Vgl. RV I.25.19. 
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ahedamano varuneha bodhyurusamsa mā na ayuh pramosth svaha || 
idam varuņāya idanna mama ||4||” 

om ye te satam varuņaye sahasram yajniyah pasa vitatā mahantah | 

tebhirno 'dya savitota visnurvisve muncantu marutah svarkkah svaha || 

idam varunaya savitre visnave visvebhyo devebhyo marudbhyah svarkkebhyah idanna 
mama elt 

om ayascagne 'syanabhisastipasca satyamit tvamayasi | 

aya no dhehi bhesajam svaha || 

idamagnaye ayase idanna mama || 6||"° 

om uduttamam varuna pāšamasmadavādhamam vimadhyamam srathaya | 
atha vayamadiya vrate tavanagaso aditaye syama svaha || 

idam varunayadityayaditaye ca idanna mama ||7||"* 

om bhavatan nah samanasau saceta savarepasau | 

mayajnam him sistam mā yajfiapatim jatavedasau sivau bhavatamadya nah svāhā || 
idam jatavedobhyam idanna mama ||8|| * 

(1) Agni, the animal heat functioning in the body for our benefit does not deviate from 
the course adopted by the vital air which is also an important functionary in our body. 
This as the source of corporeal and corpuscular organization, and most powerful force 
of subsistence strengthening all our activities keeps away from us all kinds of diseases. 
Whatever is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of vedi is meant for 
Agni and Varuna, it is not for me 

(2) That this Agni is our protector by its operations of protection, resident in our bodies 
nearest to us it enlivens our vital air. Strengthening our activities it keeps everything 
right to give us pleasure. It is fit for our good words. Whatever is uttered herein is right. 
The oblation offered in the fire of the vedi is meant for Agni and Varuna, it is not for 
me." 

(3) Varuna, the air communicates our words to others to make it audible to them, it 
gives us pleasure by its activities. We, desirous for our well-being, praise its various 
properties to take into our use. Whatever uttered herein is right. The oblation offered in 
the fire ofthe vedi is meant for only Varuna, it is not for me.” 

(4) We desire to attain long life from the Varuna, the vital air, performer of yajrias pro- 


nouncing Vedic hymns desires to attain that by offering oblations, and keeps in 





™ Vgl. RV L24.n. 

™ Vgl. ApSS IIL.13.1a. 

"3 Vgl. ApSS IIL11.2. 

“Vgl. RV I.24.15. 

"5 Vgl. SB III 4.1.24. 

"6 Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Als Kundiger mögest du, Agni, den Groll des 
Gottes Varuna fiir uns abbitten. Du, der beste Opferer und Fahrer, hellbrennend, nimm von uns alle Feindschaften 
(Geldner 1951a, 413)! Diese ist für Agni und Varuna; diese ist nicht für mich.“ 

"Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Sei du, Agni, uns nahe mit deiner Hilfe, (uns) 
der Nächste bei dem Aufgang dieser Morgenröte. Versöhne bereitwillig den Varuna mit uns, sei zur Barmherzigkeit 
geneigt, sei für uns leicht zu errufen (Geldner 1951a, 413)! Diese ist für Agni und Varuna; diese ist nicht für mich.“ 





"5 Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Erhör, o Varuna, diesen Ruf von mir und sei 
heut barmherzig! Nach dir verlange ich hilfesuchend (Geldner 1951a, 27). Diese ist für Varuna; diese ist nicht für mich.“ 
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balance, this praiseworthy Varuna fulfils our desires and gives to us long life. Whatever 
is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of the vedi is meant for Varuna, 
it is not or me.” 

(5) The Savitar, Savitar Prana, the Visnu, the Vaisnava Prana and the brilliant Maruta, 
the Maruta Prana save us today from those hundred and those thousand great bodily 
and worldly obstacles of the Varuna which are extending throughout. Whatever is 
uttered herein is right. The oblation offered in the fire of the vedi is meant for Varuna, 
Savitar, Visnu and Svarka Maruta, it is not for me.” 

(6) Agni is pervading in inner world and outer world both, it is the purifier of dirty 
things; it is for the benefit of all, it is quite true, it carries the substance of oblations to 
all the physical forces, and it provides us with the remedy through yajria. Whatever is 
uttered herein is right. The oblation offered in fire of the vedi is meant for Ayas Agni, it 
is not for me.” 

(7) Varuna, the vital air throws away physical impediments developed in the upper part 
of our body, middle part of our body and lower part of our body. We should adhere to 
the ways of Aditya and obey the laws of nature inviolably. Whatever is uttered herein is 
right. The oblation offered in fire of the vedi is meant for Varuna, Aditya and Aditi, it is 
not for me.” 

(8) May Jatavedas, the outer and inner agnis be the source of our mental concordance, 
alround consciousness and perfection, may they be source of protection of our yajrias 
and the performer of yajria and may they be auspicious for us on this occasion. What- 
ever is uttered herein is right. The oblation offered in the fire of the vedi is meant for the 
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two Jātavedas, it is not for me (Saraswati 1976, 45-46). 


Erst jetzt darf der ausführende Priester die abschließende Opfergabe (pürnahuti) darbringen. 
Hierbei füllt er den Opferlöffel unter der Rezitation des folgenden Mantras mit geklärter Butter: 


om sarvam vai purnam svāhā | 





9 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „(4) Om Das erbitte ich, mit beschwörendem 
Worte freundlich zuredend, das wiinscht sich der Opfernde mit seinen Opferspenden: Sei hier ohne Groll, Varuna! Du, 
dessen Worte weithin gelten, raub uns nicht das Leben (Geldner 1951a, 26)! Diese ist fiir Varuna; diese ist nicht fiir 
mich.“ 

° Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Die hundert und die tausend Stricke des 
Opfers, die du an vielen Stellen ausgespannt hast, o Varuna, von diesen sollen uns Indra Savitr und Visnu, die Allgótter 
und die Maruts, zum Heile, lósen (Caland 1921, 91). Diese ist für Varuna, Savitar, Visnu, die Allgótter, die Maruts und 
Svarkas; diese ist nicht für mich." 

™ Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Behende bist du, o Agni, und frei von Tadel; 
in Wahrheit bist du behende; durch behenden Geist gestützt, fáhrst du behende die Opfergabe. O behender Agni, 
verleihe uns Arznei (Caland 1921, 91). Diese ist für Ayas Agni; diese ist nicht für mich." 

=? Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „Löse die oberste Schlinge von uns, o Varuna, 
lóse die unterste ab, lóse die mittlere auf! Dann wollen wir, Sohn der Aditi, in deinem Dienste vor Aditi sündlos sein 
(Geldner 19512, 26). Diese ist für Varuna, Aditya und Aditi; diese ist nicht für mich." 

73 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „For our sake be ye two (fires) friendly to 
another, of one mind, unblemished! Injure not the sacrifice, nor the lord ofthe sacrifice! Be gracious unto us this day, 
ye knowers of beings (Eggeling 1885, 92)! Diese ist für die beiden Jatavedas; diese ist nicht für mich." 
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May all this be exactly accomplished (Saraswati 1976, 47).”* 


Dann sollen mit drei Mantras drei abschließende Opfergaben, die hier nicht weiter spezifiziert 


sind, dargebracht werden: 


om bhurbhuvah svah | 

kaya našcitra ābhuvadūtī sada vrdhah sakha | 

kaya sacisthaya vrtā ||1|| 

om bhurbhuvah svah | 

kastvā satyo madānām mamhistho matsadandhasah | 

drdhā cidāruje vasu ||2|| 

om bhurbhuvah svah | 

abhi su nah sakhīnāmavitā jarittrnam | 

šatambhavāsyūtaye ||||"^ 

(1) God is existent, conscious and all-blissful. He is always mature, unique and friend of 
all. May He come to help with His pleasant protection and in auspicious intelligent 
manner. 

(2) God is existent, conscious and all-blissful. God, the greatest possessor of blessedness 
is true and all-beatitude. O man! It is He who may make you happy and courageous 
with his power to overcome the internal enemies firmly. 

(3) O Lord! You are the protector of the eulogizers who have attained great intimacy 
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with you. Please come to our protection hundred times (Saraswati 1976, 47-48). 


Mit Darreichung der letzten Opfergabe endet das eigentliche Ritual. Nun sind die Priester 
und all diejenigen, die zum Gelingen des Opfers beigetragen haben, zu entlohnen. Hierbei soll der 
Opferveranstalter, seinem Vermögen angemessen, Nahrungsmittel, Töpfe, Kleidung, Geld oder 
andere Geschenke ausgeben. Erst im Anschluss sollen die Familienangehörigen von den verblei- 
benden Opfergaben zu sich nehmen. Wenn der Opferveranstalter es wünscht, kann er auch allen 
Anwesenden Speisen anbieten. Wichtig ist, dass am Ende alle den Opferplatz zufrieden 


verlassen.” 





4 Vg]. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: „For the full means everything (Eggeling 1900, 
349) svaha.“ 

+5 Saraswati 1976, 47-48. 

26 RV IV.g1.1-3. 

“7 Vgl. Fn 46. Das hier aufgezeigte Mantra kann besser übersetzt werden: ,(1) Mit welcher Hilfe wird uns der 
wunderbare, immer fördernde Freund beistehen, mit welchem mächtigsten Gefolge? (2) Welcher echte unter den 
Räuschen und freigebigste (Rausch) des Tranks wird dich berauschen, so dass du auch die verschlossenen Schätze 
erbrichst? (3) Nimm uns fein, als Gönner deiner Freunde, der Sänger, mit deinen hundert Hilfen in Obhut (Geldner 
1951a, 459)." 

28 Saraswati 1976, 48-49. 
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Tabelle 1: Rituelle Sequenzen des neu-vedischen Opfers nach Svāmī Dayānanda Sarasvati 


1. Wahl des Opferpriesters (rtvikvarana) 10. Opfer (homa) 

2. Mundspülung (ācamana) n. Ausrufbestimmter Opferformeln (vyahrti) 
3. Reinigen (marjana) 12. Opfergabe für Svistakrt (svistakrdahuti) 

4. Schichtung des Feuerholzes (samidhācayana) 13. Opfergabe an Prajapati (prajapatyahuti) 

5. Entzünden des Feuers (agnisthapana) 14. Opfergabe für Pavamana (pavamanahuti) 
6. Fācheln (vyajana) 15. acht Opfergaben (āhuti) 

7. Feuerholzzugeben (samidhādhāna) 16. letzte Opfergabe (pürnahuti) 

8. fünfOpfergaben (pancahuti) 17. drei Opfergaben (auti) 

9. Besprenkelung (paryuksana) 18. Opferlohn (daksina) 


Diese relativ knappe Darlegung einer Ritualstruktur, wie sie in Tabelle 1 zusammengefasst 
wird, lásst verschiedene Auffalligkeiten erkennen. Zunāchst ist eine, im Vergleich zu Darstellungen 
in den frühen Textquellen, nur kurz erläuterte Wahl des Opferpriesters (rtvikvarana) zu nennen. 
Der Priester musste, gemāfš Svāmī Dayānanda Sarasvatī, lediglich die Fáhigkeit besitzen, das Ritual 
ausführen zu kónnen und positive Charaktereigenschaften mit sich bringen. Die diesbezüglich in 
den Srauta- und Grhyasütras niedergelegten Kriterien waren wesentlich restriktiver. So musste ein 
ausführender Priester einer gelehrten Familie entstammen und über ein in die Tiefe gehendes 
rituelles Wissen verfügen. Ebenso sollte er für sein moralisches Verhalten und seine Recht- 
schaffenheit bekannt sein. Ein weiteres bei der Wahl zu beachtendes Kriterium war die Gesund- 
heit des ausführenden Priesters sowie dessen körperliche Unversehrtheit.^? Dayananda Sarasvatis 
Festlegung der priesterlichen Eigenschaften ist beinahe auf eine jede Person anwendbar, die sich 
im Vorfeld mit der Praxis des Opferrituals auseinandergesetzt hat. Faktisch muss dieser lediglich 
über Sanskritkenntnisse verfügen. Die von Dayananda Sarasvati angeführte Benennung der 
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Priester orientiert sich an Begrifflichkeiten der Srautasūtras,*” doch wurden deren Tätigkeiten, im 
Gegensatz zu früheren Zeiten, nicht weiter spezifiziert. Die Bezeichnung versucht eine Verbindung 
zur Vergangenheit herzustellen, was der hier dargelegten Form des Rituals vermutlich Authenti- 
zitāt verleihen soll. Das Anbieten eines bereitgestellten Sitzes (āsana) weist eindeutige Parallelen 
zu Gobhila-Grhyasütra auf.” 

Auch die beiden Reinigungssequenzen, ācamana und mārjana, orientieren sich an in den 
Srauta- und Grhyasütras festgelegten Vorgaben." In beiden Fällen handelt es sich um minimalisti- 
sche Formen der Reinigung, die von einem jeden Teilnehmer am Ritual auch ohne Vorkenntnisse 


leicht ausgeführt werden kónnen und somit praktisch jeden zur Teilnahme am Opfer befāhigen. 





29 Baudh$S II.3; A$vGS 1.23.1. 
3° Hinweise zum brahman finden sich in ApSS XXIV 116-39 und AgvSS 1.1.14, zum adhvaryu in ĀpŠS 1.8.3, XXIV.1.16-19, 
XXIV.1.24, und KSS 1.8.29, zum udgātr in ApŠS XXIV.1.16-19 und zum brahman in BhŠS IILis.a, 7. 

5 GobhGS 1.6.15. 


32 Zum ācamana siehe GobhGS 1.1.2, 1.2.7, 8 und KhādGS 1.1.9; zum marjana siehe BhSS IIL2.6 und IV.16.1. 
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Ahnliches lasst sich in Bezug auf die dargelegten Sequenzen der Schichtung und des Ent- 
Zūndens des Feuerholzes (samidhācayana und agnisthapana) sowie des Fāchelns des Feuers 
(vyajana) und des Zugebens weiterer Holzstiicke (samidhādhāna) feststellen, die Dayananda 
Sarasvati in einer einfachen und knappen Art beschrieb. Eingeleitet werden diese Abschnitte 
durch die Rezitation der vier vyahrtis om bhūr bhuvah svah, die den Teilnehmern als Teil des 
Gayatri-Mantras bekannt sind und eine gewisse Vertrautheit mit dem Ritual hervorrufen.** Die 
traditionelle Regelung, dass diese nur von hochkastigen Hindus ausgesprochen werden diirfen, 
wird hier außer Kraft gesetzt. Die weiteren in diesem Zusammenhang rezitierten Mantras, die aus 
dem Rgveda und Yajurveda stammen, legen kurz die Absicht der jeweiligen Ritualhandlung dar. 

Die Darreichung der fünf Opfergaben (pancahuti) sowie die sich daran anschließende Be- 
sprenkelung des Opferbeckens (paryuksana) orientieren sich an Vorgaben des häuslichen Rituals, 
wohingegen die das eigentliche Opfer (homa) umrahmenden Gaben geklärter Butter, die 
Dayänanda Sarasvati als āghārāvājyāhutis und ājyabhāgāhutis bezeichnete, auf mit dem öffent- 
lichen Opfer in Verbindung stehende Praktiken zurückgehen.” Es ist zu vermuten, dass diese hier 
eingefügt wurden, um den öffentlichen Charakter der dargelegten Ritualstruktur zu unter- 
streichen. Auf eine Beschreibung des eigentlichen homas verzichtete Dayänanda Sarasvati — ver- 
mutlich da diese mit dem häuslichen Ritual in Verbindung stehende Handlung den Teilnehmern 
weitreichend bekannt war. Ebenso sind die den Opfervorgang abschließenden vyahrtis und das 
svistakrdahuti dem häuslichen Ritual zuzuordnen, was eine über die Anführung der zu rezitieren- 
den Mantras hinausgehende Beschreibung des Rituals ebenfalls zweitrangig werden lässt.” Ein 
interessanter Aspekt zeichnet sich mit der Sequenz der pavamanahutis ab. In den Textquellen 
fand das Opfer an Pavamäna sowohl in Verbindung mit dem agnyadhäna als auch mit dem Soma- 
opfer Verwendung, das nach traditioneller Vorstellung als Höhepunkt des vedischen Rituals 
charakterisiert wurde.” Es ist denkbar, dass Dayananda Sarasvatī mit Aufnahme dieser Opfer- 
sequenz eine Erhöhung der Bedeutung des Opfers anstrebte. Die weiteren acht Opfergaben 
(āhuti), die in Verbindung mit glückverheißenden, zum Großteil aus dem Rgveda stammenden 
Mantras, erfolgen, sowie die das Ritual abschließenden Mantras, untermauern noch einmal durch 
ihre Herkunft den Bezug zum vedischen Ritual. Hinsichtlich des Opferlohns (daksina) orientierte 
sich Dayänanda Sarasvati an der traditionellen Vorgabe, dass die Priester in einer angemessenen 
Form zu entschädigen seien. ®® 

Insgesamt lässt sich die Tendenz der Öffnung des Rituals für eine breite Öffentlichkeit 
erkennen. Damit einher geht einerseits eine Simplifizierung der grundlegenden Ritualstruktur, 
andererseits intendiert man durch die Aufnahme verschiedener dem srauta-Opfer entspringender 


Ritualelemente eine Bedeutungsverstärkung dieses neu-vedischen Opferrituals. 





"Vgl. Lipner *2010, 66-67. 

34 Vgl. Ranade 2006, 103, 105. 

55 Die āghārāvājyāhutis stehen in Verbindung zu ApSS 1112.7, IT14.1 und IL9.9; die ājyabhāgāhutis beziehen sich auf 
Ap$S IL18.1-8. 

8° Vol. HirGS I.3.4. 

31 Vgl. Dange 2000, Bd. 1, 42-48; Ranade 2006, 223; Vgl. Kap. 1.4. 
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Vgl. Kap. 1.4. 
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3. Das vedische Opfer im heutigen Indien 


3.1 Politisch motivierte und kommerzialisierte Formen des vedischen Opfers 


Im folgenden Abschnitt werden politisch motivierte und kommerzialisierte Formen des neu-vedi- 
schen Opfers im Vordergrund stehen. Das politisch motivierte Opfer wird hierbei sowohl anhand 
verschiedener in der Forschungsliteratur dokumentierter Berichte als auch mit Hilfe eines um- 
fassend erörterten Beispiels eines Opferrituals dargestellt, das von Sri Balak Yogesvara Das Ji 
Maharaj wāhrend der Kumbha Mela 2010 in Haridwar initiiert wurde. Eine kommerzialisierte 
Form des vedischen Opfers wird anhand eines Beispiels eines von Sri Sivakumara Svāmījī veran- 
stalteten Rituals aufgezeigt, das in den Jahren 2009 und 2010 in Bangalore dokumentiert werden 
konnte. Abschließend werden beide Formen des Opfers in den Kontext der vorliegenden Arbeit 


eingeordnet. 


3.1.1 Das politisch motivierte vedische Opfer in der Literatur 


Wenngleich Svami Dayänanda Sarasvati das vedische Opfer nicht direkt als politisch motivierte 
Form des Rituals einsetzte, sondern dieses in erster Linie als gemeinschaftsbildendes Element der 
Arya Samäj verstand, so wurde es doch zu einem unmittelbaren Vorläufer politisch motivierter 
Ritualhandlungen, die das 20. und 21. Jahrhundert dominieren sollten. 

Eindeutig politisch motivierte Formen des vedischen Opfers lassen sich ab den späten 
1950er Jahren nachweisen. Die Times of India berichtete beispielsweise von einem großen vedi- 
schen Opfer (mahāyajna), welches am 27. November 1957 ausgeführt wurde, um in Zeiten des 
Wettrüstens eine nukleare Bedrohung abzuwenden. So versammelten sich auf Einladung eines 
früheren Gouverneurs von Bombay 500 sadhus und pandits, die den Göttern opferten, um diese zu 
bitten, der Menschheit eine „spirituelle Stärke“ zu verleihen, die nötig wäre, um diese vom „Bösen“ 
zu befreien.” Die politische Konnotation des Opfers verdeutlichte ein unbekannter von Klaus 
Klostermaier zitierter Autor, indem er auf eine vom Westen ausgehende nukleare Gefahr verwies, 


die es durch das vedische Opfer zu bekämpfen galt: 


In the West, people talk of peace; they hold an atom bomb in one hand and a peace- 
dove in the other. Thus peace was destroyed. But in the East the guiding principle is 





59 Klostermaier 1989, 151. 
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panca šila [sic!], which has its deep roots in the moral and spiritual tradition of the East. 


This is the true way to peace (Klostermaier 1989, 455). ” 


Wenngleich das vedische Opfer von Seiten des indischen Organisators wohl nicht ernsthaft als 
Mittel zur Abwehr gedacht war, so wurde in diesem Zusammenhang die vedische bzw. 
hinduistische Religion als dem Westen moralisch tiberlegen dargestellt, deren Werte es zu 
verbreiten galt. 

Von einem unmittelbar von einer politischen Partei inszenierten vedischen Opfer berich- 
tete das indische Wochenmagazin Blitz. So wurde im April 1970 von Politikern der Bharatiya Jana- 
sangh ein vedisches Opfer veranstaltet, welches sich zum Ziel setzte, Indira Gandhi durch die 
Rezitation vedischer Mantras zu töten. Wenngleich das Unternehmen aufgrund des vorzeitigen 
Ablebens des ausführenden Priesters von keinerlei Erfolg gekrönt war, so verdeutlichte es dennoch 
eine Verknüpfung von Religion und Politik in einer bisher nie dagewesenen radikalisierten Art und 
Weise. 

Einen ersten Hohepunkt erfuhr diese Entwicklung 1983, als der Visva Hindū Parisad (VHP) 
ein einmonatiges ekātmatā yajna („Opfer für die Einheit“) inszenierte. Obwohl dieses Opfer kein 
bloßes Feueropfer darstellte, sondern vielmehr eine Kombination populärer Riten und Symbole 
verkörperte, war dieses Konstrukt eindeutig eine der ersten einer Massenmobilisierung dienenden 
hindu-nationalistischen Agitationen.^ Wie Lise McKean berichtete, wurde das ekātmatā yajria 
durch geschickt inszenierte Prozessionen (yātrā) dominiert, die das gesamte Land ergreifen 
sollten. So leitete man eine Prozession vom nördlichen Kathmandu ins südliche Rameshwaram, 
eine zweite vom westlichen Ganga Sagar ins östliche Somnath und eine dritte vom nördlichen 
Haridwar über Delhi an die südliche Spitze Indiens nach Kanyakumari. Gleichzeitig wurden über 
dreihundert kleinere regionale yātrās organisiert. Angeführt von Wagen (ratha), in welchen 
Schreine der pan-indischen Göttinnen Bhäratmätä und Gangämätä sowie riesige rituelle Gefäße 
mit Gangeswasser installiert wurden, zielten diese Prozessionen gemäß des VHP auf die Förderung 
einer nationalen Identität und nationalen Einheit.” Neben einer nationalen Symbolik, die gemäß 
van der Veer auf unstrittige Elemente setzte, welche auf eine Maximierung der Teilnehmerschaft 
und eine Minimierung möglichen Konfliktpotentials zwischen unterschiedlichen Sekten und 


Doktrinen aus war, bediente man sich einer mit dem vedischen Opfer in Verbindung stehenden 





° Der Begriff parica sila bezeichnet in diesem Zusammenhang fünf (parica) Verhaltensregeln (sila) der internationalen 
Außenpolitik, die im April 1954 in einer chinesisch-indischen Präambel zwischen Zhöu Enläi und Javäharläl Nehrü 
bezüglich des Handels mit Tibet festgesetzt worden sind: (1) gegenseitige Achtung der territorialen Integrität und 
Souveränität; (2) Nichtangriffspakt; (3) Nichteinmischung in innerstaatliche Angelegenheiten; (4) Gleichberechtigung 
und Achtung beiderseitiger Interessen; (5) friedliche Koexistenz und wirtschaftliche Zusammenarbeit. Die wahre 
Herkunft dieser Verhaltensregeln geht jedoch nicht, wie ihre Bezeichnung zunächst vermuten lässt, auf eine 
buddhistische Ethik zurück, sondern steht vielmehr mit den Prinzipien einer internationalen Außenpolitik in 
Verbindung, wie sie von den westlichen Staaten geprägt worden ist. Doch wäre eine Anerkennung dieser Grundsätze 
in der damaligen Zeit undenkbar gewesen, weshalb man diese mit diesem Begriff zu umreißen versucht und dem 
Konzept somit gleichzeitig eine vermeintlich geschichtsträchtige Signifikanz verleiht. Vgl. Bozeman 1958, 258. 

^ Klostermaier 1989, 151, 455. 

“Vel. Katju “2010. 

*8 McKean 1996, 116-117. 
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Rhetorik, welche die Wiederherstellung der Einheit des Landes als bedeutendste Intention des 
Opfers auffūhrte, die nicht nur das Wohlergehen des Einzelnen sondern das Wohl der Gesellschaft 
zum Ziel hatte.^* Verbindungen zur Politik wurden von den Veranstaltern konsequent zurückge- 
wiesen, wenngleich zahlreiche Landtagsabgeordnete als Gäste über die Zeremonien wachten. 
Tatsächliche Feueropfer wurden schließlich an namhaften Orten ausgeführt, durch welche man 
die Prozessionen führte. So berichtete Lise McKean von einem im Rahmen dieser Kampagne in 
Haridwar inszenierten vedischen Opfer, das der VHP geschickt für seine Zwecke einzusetzen 
wusste. Die Veranstaltung begann zum Zeitpunkt der Morgendämmerung mit der Verehrung der 
Sonne, welche die Organisation als essentielles Ritual betrachtete, das es von allen Hindus täglich 
zu praktizieren galt. Während dieser einführenden rituellen Handlung füllte der damalige VHP- 
Präsident Mahäränä Bhägvat Singh Mevär das die Prozession begleitende rituelle Gefäß mit 
Gangeswasser, ehe dieses zusammen mit den die Göttinnenstatuen beinhaltenden Wagen im 
Daksesvara Mahädev Tempel geweiht wurde. In einer von Asketen und religiösen Führern 
begleiteten Prozession wurden diese von dort zum Har-ki-Pauri Ghät gebracht, wo sich 
eintreffende Funktionäre des VHP anschlossen, um zusammen mit den Priestern ein gemeinsames 
vedisches Feueropfer auszuführen. Die rituellen Handlungen, die zahlreiche Gläubige anlockten, 
zogen sich bis in den späten Nachmittag und wurden bei einsetzender Abenddämmerung mit 


einer gemeinsamen Gangarati abgeschlossen.'* 


Wenngleich das vedische Opfer in diesem 
Konstrukt nur eine Nebenrolle zu spielen schien, so wurde dieses sonst an einen festen Ort 
gebundene Ritual geschickt durch populäre Elemente erweitert, die es ermöglichten, das Opfer zu 
einem mobilen landesweiten Ereignis werden zu lassen. 

Vedische Opfer, in welchen Partei-Funktionäre als Opferveranstalter und somit Sponsoren 
in Erscheinung treten, sind inzwischen beinahe alltäglich geworden. So stört sich kaum jemand an 
der finanziellen Unterstützung religiöser Veranstaltungen von Seiten der Politik. Mirä Nanda 
charakterisiert diese Entwicklung treffend als „Kultur des politischen darsan“, die gegenwärtig in 
einem säkularen Staat entstehe, in dem eine öffentliche Darstellung von Religion zu einer neuen 
Staatsmacht werde." Beispiele hierfür gibt es viele. So wies beispielsweise Digvijay Singh, der als 
Vertreter der Kongresspartei von 1993 bis 2003 das Amt des Ministerprásidenten von Madhya 
Pradesh innehatte, im Wahlkampf 2003 gegen die der BJP angehórenden Uma Bharati, fünfzig 
seiner Kabinettsminister an, in ihren Wahlkreisen vedische Opfer auszuführen. Singh versuchte in 
dieser Zeit so vielen Veranstaltungen wie nur móglich beizuwohnen und diese für seine Wahl- 


148 


kampagne zu nutzen.* Die Bedeutung der vedischen Opfer in diesem Zusammenhang betonte 


Singhs Innenminister Mahendra Baudh: 


The importance of yajüas is known to all and people come on their own to participate 


[...]. And where they don't come simply to be blessed, there is an Anuradha Paudval or 





#4 Veer 1994, 126; McKean 1996, 118. 
"5 McKean 1996, 117-118. 

“6 McKean 1996, 122-123. 
4” Nanda 2009, 84. 


“8 Mishra 2003, 2. 
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a Lakhbir Lakha to entice them with bhajans. The idea is to collect crowds and depict 
that Congressmen are religious, god-fearing people. If that’s what the electorate wants, 


then that’s what it will get (Mishra 2003, 2). 


Ungeachtete der Tatsache, dass der Wahlerfolg fiir Singh ausblieb, unterstrich sein Handeln erneut 
die Bedeutung des vedischen Opfers als Mittel der Massenagitation, mit dessen Hilfe innerhalb 
kūrzester Zeit eine hohe Zahl potentieller Wahler erreicht werden sollte. Zugleich betonte er auf 
diese Art und Weise eine vermeintliche Religiositāt ehemals als sākular geltender Kongress- 
politiker. Wenn es auch fraglich ist, ob die politischen Vertreter des sākularen Indiens tatsāchlich, 
wie von Mira Nanda behauptet, versuchen, die Herrscher zu Zeiten des klassischen Hinduismus zu 
imitieren, deren Pflicht es war, die Tempel zu unterstiitzen und somit den dharma zu schiitzen, so 
ist eindeutig, dass bestimmte Politiker im heutigen Indien eine Verbindung zur vedischen Religion 


für ihre Partei als förderlich erachten.” 


3.1.2 Das „Ati Visnu Mahāyajūa" des Sri Balak Yogesvara Das Ji Mahäräj'” 


Ein jūngstes Beispiel eines höchst ausgefeilten politisch motivierten vedischen Opfers begegnete 
mir im Jahr 2010 während der Kumbha Melä im nordindischen Haridwar. Hier inszenierte $ri 
Bälak Yogesvara Däs Jı Mahäräj, ein aus Badrinath kommender Guru, ein vom ı. bis 14. April an- 
dauerndes vedisches Opfer, welches er als ati visnu mahäyajüa bezeichnete (Abb. 1). Für Balak 
Yogesvara, der 2005 das erste groß angelegte öffentliche vedische Opfer veranstaltete, war dies das 
achtzehnte Opfer dieser Art.” Ausgeführt wurde das Ritual auf einem eigens hierfür errichteten 
Opferplatz, der auf dem Festivalgelände vor den Toren der Stadt gelegen war und sich durch seine 
Größe auszeichnete (Abb. 2). So deckte ein sich über eine Fläche von etwa 1.600 Quadratmetern 
ausdehnender Pavillon 109 Feuerstellen (yajfíakunda) ab, welche die Opferstätte durch ihren 
aufsteigenden Rauch auf einige Kilometer Entfernung sichtbar werden ließen (Abb. 3). Mit der 
Ausführung des Rituals beauftragte Balak Yoge$vara dreihundert in erster Linie aus Badrinath und 
Varanasi stammende Priester, die täglich, mit einem orangefarbenen dhoti und einem weißen 
Hemd bekleidet, über einen Zeitraum von 9.00 Uhr bis 12.30 Uhr die nótigen Rituale ausführten. 
Unterstützt wurden diese durch zahlreiche Helfer, die sich zu den engsten Anhāngern Balak 
Yogesvaras zählten und den Besucherstrom regelten. Während des Opfervorgangs setzten sich an 
108 der Feuerstellen je ein Priester sowie zeitweise ein oder mehrere Laien nieder, die für das je- 
weilige Feuer als yajamāna bzw. yajamānī fungierten und unter Anweisung des Priesters die er- 
forderlichen Opfergaben ins Feuer darreichten (Abb. 4). In der Mitte der yajfíasala war zudem ein 


weiteres grófSeres Opferbecken installiert, welches von mehreren Priestern bedient wurde. Am 





“9 Nanda 2009, 139. 
5? Vgl. Bechler 2013, 311-312. 
II Diese Angabe wurde in zahlreichen Interviews am Opferplatz von Anhängern genannt und von den Organisatoren 


bestátigt. 
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rechten Rand des Pavillons nahm auf einem Podest eine weitere Priestergruppe Platz, welche die 
nötigen Mantras rezitierte. Hier gesellte sich hin und wieder auch Balak Yogesvara hinzu. 

Auffällig war, dass ein Großteil der anwesenden Laien Frauen waren, die zusammen mit 
ihren Kindern täglich mehrere Stunden am Opferfeuer verbrachten. Eine Erklärung hierfür sollte 
eine unmittelbar neben dem Pavillon errichtete Ausstellung liefern, die einhundert sorgfältig mit 
Namen, militärischem Rang und Herkunftsort versehene Bilder im Kargil Krieg gefallener Soldaten 
präsentierte (Abb. 5 und 6). Ergänzt wurde diese Sammlung durch zahlreiche Fotografien Bälak 
Yogesvaras, die diesen in verschiedenen Gruppen uniformierter Soldaten zeigten, sowie unter- 
schiedlicher Darstellungen aus dem Mahäbhärata (Abb. 7). Eine etwas abseits errichtete Bilder- 
gruppe machte zudem auf Menschen aufmerksam, die ihr Leben während der Terroranschläge 
von Mumbai im November 2008 lassen mussten (Abb. 8). Diese Ausstellung machte deutlich, was 
im Rahmen dieses vedischen Opfers wirklich propagiert wurde. Wie Gespräche mit zahlreichen 
Teilnehmern deutlich werden ließen, handelte es sich bei den opfernden Frauen um die hinter- 
bliebenen Mütter und Witwen der auf den Fotografien dargestellten Soldaten, die auf Einladung 
Bälak Yogesvaras zusammen mit ihren Familien am Opfer teilnahmen. Bemerkenswert war, dass 
die meisten keine Hindus waren, sondern aus dem Punjab stammende Sikhs. Hieran schien sich 
niemand zu stören, da man Sikhs, ebenso wie Jains und Buddhisten, als Teil der hinduistischen 
Gesellschaft betrachtete. Was hier als Toleranz seitens des Veranstalters und gleichzeitig der 
hinduistischen Gemeinschaft dargestellt wurde, verfolgte zweifelsohne das Ziel der Schaffung 
einer Einheit, die einem Großteil der Bevölkerung gerecht werden sollte. Hierbei subsummierte 
man all diejenigen Religionen, welche auf dem indischen Subkontinent entstanden waren. So 
wurde mit Hilfe dieses vedischen Opfers ein neues Verständnis von Gemeinschaft erzeugt, welches 
den Anwesenden das Gefühl nationaler Identität verlieh und somit eine neue Realität der Welt 
schaffte. In diesem Falle war es eine hindunationalistische Welt, in der das Hindu-Dasein nicht nur 
als Kennzeichen einer religiösen Identität galt, sondern als ethnisches Merkmal zu verstehen war, 
das Sikhs und andere mit einschloss. Die im Rahmen der Ausstellung strategische Aufnahme ver- 
schiedener Bilder mit Szenen aus dem Mahäbhärata griff auf ein weiteres beliebtes Element zur 
Rekonstruktion nationaler Identität zurück. So stellten die Abbildungen den in der Bhagavadgitä 
beschriebenen Krieg zwischen Kauravas und Pändavas dar, der hier mit dem Kampf zwischen 
Indien und Pakistan gleichgesetzt wurde und somit den Kampf der indischen Soldaten recht- 
fertigte. 

In einer Abendveranstaltung, die an eine der Opferzeremonien anschloss, wurden die 
hinterbliebenen Mütter und Witwen geehrt. Die Veranstaltung, die in einem eigens errichteten 
Zelt neben dem Opferpavillon stattfand, hatte das vordergründige Ziel, für diese Familien 
Spendengelder zu akquirieren. Tatsächlich sollte sie jedoch die Bedeutung des Opfers propagieren. 
Während die Frauen gefeiert wurden, da sie ihre Söhne und Ehemänner für die Hindunation ge- 
opfert hatten, wurden die Soldaten als Märtyrer stilisiert, die bereitwillig ihr Leben ließen, um die 
Grenzen des Landes zu verteidigen. Insbesondere in einer Gesellschaft, in welcher bis auf den 
heutigen Tag die Vorstellung der Frau im Dienst des Ehemannes (pativrata) vorherrschend ist und 


eine Witwe generell als unglückverheißend betrachtet wird, ist diese Interpretation bemerkens- 
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wert. Kalyani Devaki Menon spricht in Zusammenhang mit einer āhnlichen Veranstaltung gar von 
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einer Rekonfiguration der Witwenschaft." Alles in allem wurde der Tod der Männer als mora- 
lisches Opfer im Namen der Hindunation glorifiziert. Hiermit verband Balak Yogesvara das 
vedische Opfer mit einer hindunationalistischen Politik, was in einem enormen Medieninteresse 
resultierte und zahlreiche politische Parteien, speziell vom rechten Flügel, auf dem Opferplatz in 
Erscheinung treten ließ. 

Während der Kumbha Melä 2013 in Allahabad ging Bälak Yogesvara noch einen Schritt 


weiter, indem er auf dem Festivalgelände gar ein „Dorf der Märtyrer“ errichten lief: 


The camp is devoted to those who have sacrificed their lives for the country and it has 
been rightly named as the ‘martyrs village’. As one enters the camp, [...] one comes 
across portraits of several freedom fighters [...]. One can also find information on Army 
jawans [, young soldiers,] martyred in the Kargil war and police personnel killed in the 
Mumbai terror attacks. Devotees who visit the camp are seen bowing their heads 
before these pictures and paying them tributes for their supreme sacrifice. Like other 
ashrams, bhajans (devotional songs) are sung but with a difference. Instead of slogans 


in honor of the gods, one hears slogans in honor of the martyrs (Pandey 2013). 


Auch hier wurde erneut ein mehrtägiges ati visnu mahäyajna inszeniert, welches im Gedenken an 
die gefallenen Soldaten ausgeführt wurde und andere ermutigen sollte, sich für den Schutz der 


Nation zu engagieren."* 





152 


Menon (2010) berichtet von einer ähnlichen Veranstaltung, die im Sri Sanatana Dharma Mandir in Janakpuri in 
Delhi stattfand. Vgl. Menon 2010, 127. 

3 Ein kurzer Bericht des indischen Nachrichtensenders ABP über das „Dorf der Märtyrer“ findet sich hier: abpnewstv 
2013, URL: http://www.youtube.com/watch?v=GdnP651kPlo (26.04.2013). 

4 Pandey 2013, 1. 
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Abbildung 1: Ankündigung von Sri Balak Yogesvara Das Ji Mahārājs „Ati Visnu Mahayajfia‘. 
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Abbildung 2: Opferplatz auf dem Festivalgelande der Kumbha Mela 2010. 
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Abbildung 4: Priester und Laien wāhrend des Opfervorgangs. 
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Abbildung 6: Abbildung eines gefallen Soldaten am Eingang der Opferstätte (yajriasala). 
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Abbildung 8: Abbildung eines während der Terroranschläge von Mumbai getöteten Soldaten. 
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3.1.3 Das „Šrī Mahälaksmi Havana“ des Sri Sivakumara Svāmījī 


Šrī Sivakumara Svamiji wurde in Jamakhandi, Karnataka, geboren. Hier wurde er bereits in seiner 
Kindheit und Jugend von seinem Lehrer Sri Sivalinga Svamiji in die Praxis verschiedener Medita- 
tionstechniken eingewiesen, die er ūber mehrere Jahre hinweg studierte. Auch seine Mutter, die 
einer traditionsreichen Guru-Linie entstammt, lehrte ihn das in ihrer Familie seit Generationen 
weitergegebene Wissen, welches sich vor allem mit medizinischen Fragen und Heilmethoden aus- 
einandersetzte. Schon früh beschloss Sivakumära sein Leben der Hilfe anderer Menschen zu 
widmen. Nach eigenen Angaben heilte er im Laufe der vergangenen fünfzig Jahre mehrere 
Millionen Menschen. Heute lebt Sivakumāra mit seiner Familie in R. T. Nagar, einem nördlichen 
Stadtteil Bangalores, wo er gegenwärtig sein Wissen in sogenannten „Divine Healing Classes“ an 
seine Anhänger weitergibt. Hierbei versucht er, wie er berichtet, das Bewusstsein der Menschen 
hinsichtlich der Bedeutung von Gesundheit und Natur zu schärfen. Gleichzeitig mahnt er seine 
Anhänger anderen Menschen zu helfen, was das menschliche Wohl weltweit verbessern und einen 
dauerhaften Weltfrieden wahren könne. In den letzten Jahren suchen zahlreiche Unternehmer, 
Wissenschaftler, Politiker und andere Prominente Sivakumara auf, um seinen Rat bezüglich per- 
sönlicher Vorhaben einzuholen, da sie sich von seinen Segnungen wirtschaftlichen, politischen 
oder sozialen Erfolg versprechen." 

Im Jahr 1994 gründete Sri Sivakumara Svamiji zusammen mit seiner Frau die in Bangalore 
ansässige Ekatä Charitable Trust, die in ihrer Arbeit Randgruppen der Gesellschaft, wie Kinder, 
Frauen, Behinderte und Senioren, durch Bildungsförderung, Erziehung zur Selbstständigkeit und 
Gesundheitsfürsorge unterstützt. Um betroffene Menschen leichter erreichen zu können, errich- 
tete Sivakumāra in Hegganahalli, einem ärmlichen Stadtteil am nordwestlichen Stadtrand Banga- 
lores, ein Gebäude, das Sri Ekatä Samudaya Bhavan, in welchem Hilfesuchende direkt unterge- 
bracht und versorgt werden konnten. Seither werden hier vor allem Waisenkinder oder Kinder aus 
Problemfamilien, die größtenteils Opfer von Kinderarbeit wurden, in einem Rehabilitationspro- 
gramm betreut. Mit Hilfe kostenloser Unterrichtsstunden versucht die Organisation, diese nach 
einer Wiedereingliederungsphase in öffentliche Schulen zurückzuführen oder unterstützt sie bei 
der Berufsausbildung. Ebenso wird für Frauen und Behinderte ein Ausbildungsprogramm ange- 
boten, in welchem diese durch die Herstellung von Papier- und Stofftaschen, die Produktion von 
Seifen und Reinigungspuder oder Kerzen und Räucherstäbchen, sowie Näharbeiten ein kleines 
Einkommen erzielen können, das sie nach und nach in ein selbstständiges Leben überführen 


1° Vordergründig um diese Einrichtung zu finanzieren, organisiert Sivakumara zweimal 


sol 
jährlich eine religiös-kulturell geprägte Feier, die direkt in den Räumlichkeiten der Ekatä 
Charitable Trust stattfindet. Während die erste Veranstaltung, Ugädi Utsav, am Tag des nach dem 


südindischen Mondkalender errechneten Neujahrsfestes stattfindet, begeht man die zweite Feier, 





*5 Die Informationen zu Sri Sivakumara Svāmījīs Leben wurden in zahlreichen persönlichen Gesprächen mit ihm und 
seinen Anhängern während meiner Aufenthalte in Bangalore in den Jahren 2009 und 2010 gesammelt. 

ê Das Rehabilitationsprogramm der Ekatā Charitable Trust wird ausführlich auf der Webseite der Organisation 
dargestellt: Ekata Trust Charitable Organisation 2013, URL: http://www.ekatatrust.org/about-us (26.04.2013). 
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Mahālaksmī Utsav, traditionell am letzten Freitag des Monats Sravana (Juli-August). Beide 
Veranstaltungen werden aus Spendengeldern finanziert, die man bereits im Vorfeld von 
Anhängern Šivakumāras zu akquirieren versucht. 

Die nachfolgenden Ausführungen beruhen auf Beobachtungen, die ich während des 
Mahälaksmi Utsavs am 14. August 2009 und des Ugädi Utsavs am 20. März 2010 machen konnte, als 
mich Sri Šivakumāra Svämiji einlud, um an den im Rahmen dieser Veranstaltung ausgeführten 
vedischen Opfern teilzunehmen. Im Vorfeld beider Veranstaltungen wurde am Vorabend der an- 
gesetzten Feierlichkeiten von freiwilligen Helfern, die zu den Anhängern Sivakumaras zählen, im 
großen im Erdgeschoss des $ri Ekatä Samudäya Bhavan befindlichen Gemeinschaftsraum der 
Opferplatz vorbereitet. So wurde zunächst von männlichen Helfern aus bereitgestellten Back- 
steinen ein Opferbecken (homakunda) geschichtet und mit Sand gefüllt, welches anschließend von 
einigen Frauen mit bunten Farbpulvern verziert und mit Blumen dekoriert wurde (Abb. 9). Am 
kommenden Morgen legte man nahe der Opferstelle das benötigte Holz nieder und stellte direkt 
neben dem Opferbecken die Opfergaben bereit. Die Opferhandlungen wurden in beiden Fällen 
von Sri Cannavira Dévaru, dem Hauptpriester des Sri Vinäyaka Mandir, Jayanagar, Bangalore, aus- 
geführt. Unterstützung erhielt dieser von sechs weiteren dem Tempel zugehörigen Priestern, wo- 
bei drei von ihnen die Rezitation der Mantras übernahmen und drei weitere ihm bei der Ausfüh- 
rung der rituellen Handlungen assistierten. Da die für das vorliegende Kapitel bedeutenden Fakten 
weniger in der Opferhandlung selbst, als in der Veranstaltung an sich zu suchen sind, sollen die 
von Cannavira Dévaru ausgeführten rituellen Sequenzen im Folgenden nur knapp vorgestellt 
werden. Zu Beginn des vedischen Opfers setzten sich die anwesenden Priester und alle Besucher 
um den homakunda nieder. Hierbei war auffällig, dass Frauen und Männer jeweils in getrennten 
Bereichen des Raumes Platz nahmen. Nachdem Cannavira Dévaru die üblichen Reinigungsriten 
ausgeführt hatte, sprach er zusammen mit allen Anwesenden den rituellen Beschluss (samkalpa) 
aus, ehe einer der assistierenden Priester das Opferfeuer entfachte (Abb. 10). Anschließend begann 
Cannavira Dévaru mit der Darreichung geklärter Butter, wobei die Gaben unterschiedlichsten 
Gottheiten gewidmet wurden. Gleichzeitig zirkulierten die assistierenden Priester um den 
homakunda mehrere Schalen mit unterschiedlichen Opfergaben, die Reis (vrihi) und zerkleinerte 
Früchte (phala) enthielten, ehe diese unter den Anwesenden verteilt wurden und man diese auf- 
forderte zusammen mit Cannavira Devaru in das Feuer zu opfern (Abb. 11 und 12). Gegen Ende des 
Opfervorgangs, der in beiden Fällen etwa 90 Minuten dauerte, brachte einer der Priester eine von 
Sri Sivakumara Svamiji vorbereitete abschließende Opfergabe (pürnähuti), die in ein mit 
Blumenketten dekoriertes Stoffbündel unbekannten Inhalts gewickelt war (Abb. 13).”” Dieses 
wurde auf einem Tablett vom Priester allen Besuchern zur Berührung gereicht — eine Geste, die 
den einzelnen mit dieser Gabe verbinden soll und im Allgemeinen als glückverheißend be- 
schrieben wird. Kurz bevor dieses Bündel dem Feuer dargereicht werden sollte, trat Sivakumara, 


der sich bisher im Hintergrund aufgehalten hatte, an den homakunda heran und gab der Menge 





"7 Auch nach mehrmaligem Nachfragen teilte Sri Sivakumàra Svamiji in diesem Zusammenhang lediglich mit, dass in 
diesem Bündel Stoff, Münzen und einige weitere Wertgegenstānde eingeschlagen waren. 
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ein Zeichen sich zu erheben. Schließlich gab er zusammen mit seiner Frau und seinen engsten 
Anhängern, die Sivakumaras Arm zu berühren versuchten, diese letzte Opfergabe dem Feuer dar, 
bevor sich alle abschließend vor dem Opferfeuer verneigten (Abb. 14). 

Die eigentliche Besonderheit dieser beiden Veranstaltungen, die das Opfer zweifelsohne 
mit kommerziellen Aspekten in Verbindung bringt, sollte erst im Anschluss an das Ritual zu Tage 
treten. Im Vordergrund beider Feiern lag die Verehrung der Göttin Laksmi, die Sri Sivakumara 
Svämiji als glückverheißende Gottheit versteht, die ihren Anhängern physische und psychische 
Gesundheit verleihe, aber auch materiellen Reichtum mit sich bringe. $ivakumära, der nach 
eigenen Angaben in der Tradition der Verehrung Laksmis aufgewachsen war, lehrt, dass mit ihrem 
Segen finanzielle Probleme gelöst werden könnten. So könne durch das gemeinsame Opfer, 
welches neben einer Reihe von Gottheiten auch Laksmi gewidmet sei, Wohlstand erlangt werden. 
Ein erstes sichtbares Zeichen dieser neuen Prosperität wurde jedem Anwesenden unmittelbar 
nach dem Ritual und einem gemeinsamen Mahl (prasäda) in einem kleinen Nebenraum, in 
welchem Šivakumāra seine Anhänger zum darsana empfing, deutlich gemacht. Hier überreichte 
dieser jedem Besucher einen, seiner Interpretation entsprechend, von Laksmi gesegneten Geld- 
schein (Abb. 15). Die Scheine, die von zehn bis hundert Rupien reichten, wurden hierbei dem 
Status des Empfängers entsprechend vergeben. Sivakumara betonte, dass die Menschen, die einen 
solchen Schein besitzen, niemals in Armut leben müssten. Erlangen sie jedoch mit dessen Hilfe 
Wohlstand, sollten sie diesen wiederum mit anderen Menschen teilen. Diese Aufforderung stellt 
schließlich den Schlüssel zu Sivakumaras Erfolg dar. Viele Menschen, die diesen Schein empfingen, 
bemerkten im Laufe der kommenden Monate eine Verbesserung ihrer finanziellen Situation und 
sahen sich verpflichtet, gemäß dem Grundprinzip des bindenden do, ut des,” Sivakumära einen 
Teil ihres Gewinns, den sie vermutlich aufgrund des Besitzes des von Laksmi gesegneten Geld- 
scheines erzielt hatten, zurückzuführen. Diese Gegengabe beträgt in den meisten Fällen ein Viel- 
faches der von Sivakumara ursprünglich investierten Summe. Wie $ivakumära mir in einem per- 
sönlichen Gespräch berichtete, konnte er auf diese Weise, ohne jegliche Eigeninvestition, weitere 
Veranstaltungen dieser Art organisieren und dabei hohe Gewinne für die Ekata Charitable Trust 
verzeichnen. Erfolgsgeschichten der Gläubigen ließen die Anhängerzahlen in den letzten Jahren 
enorm ansteigen, was trotz Finanzkrise, wie er sagte, zu einer kontinuierlichen Steigerung seiner 
Einnahmen führte. 

Die steigende Popularität Sri Sivakumara Svämijis wiederum ließ in den vergangenen 
Jahren zunehmend prominente Vertreter auf dem Opferplatz in Erscheinung treten. Im Falle des 
am 20. März 2010 veranstalteten Ugädi Utsav waren dies mehrere Lokalpolitiker und Medienver- 
treter sowie Sadär Bütä Simha, der ehemalige Innenminister Indiens und Vorsitzende der National 
Commission for Scheduled Castes (NCSC), der zusammen mit einigen bewaffneten Leibwächtern 
im Sri Ekatä Samudaya Bhavan eintraf, um hier medienwirksam zusammen mit Sivakumara die 
abschließende Opfergabe (pürnahuti) darzureichen (Abb. 16). Selbstverständlich ließen alle eine 
großzügige Spende für die Ekata Charitable Trust zurück, die sie selbst als großzügigen Geldgeber 





s Vg]. Michaels 1998, 271; TS 1.84.11 dehi me dadami te. 
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einer Hilfseinrichtung prāsentieren sollte. So kann auch im Rahmen dieses vedischen Opfers ein 
enger Bezug zu einerseits politischen und andererseits wirtschaftlichen Interessen nachgewiesen 
werden, die jedoch von Anhāngern Sivakumaras, die den Charity-Gedanken klar in den Vorder- 
grund stellten, durchgehend positiv betrachtet wurden. So beschreibt ein langjāhriger Anhānger 


Šivakumāras auf mein Nachfragen die Ereignisse folgendermaken: 


Svamijis is a good men. He organizes such events to help poor people. There is nothing 
wrong to bring politicians to the havan, as long as they donate for the good. And that’s 


what is happening here. 
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Abbildung 10: Entfachen des Opferfeuers und Zulegen des Feuerholzes durch einen assistierenden Priester. 
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Abbildung 12: Gemeinsames Darbringen der Gaben durch den Priester Cannavira Dévaru und die An- 
wesenden. 
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Abbildung 14: Verneigung vor dem Opferfeuer nach Darreichung der abschließenden Opfergabe. 
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Abbildung 16: Anwesende Politiker und Medienvertreter während des Ugādi Utsavs am 20.03.2010. 
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3.1.4 Ein Vergleich mit Svāmī Dayānanda Sarasvatis neu-vedischem Opfer 


Betrachtet man die beiden von Sri Balak Yogešvara Das Ji Maharaj und Šrī Sivakumara Svamiji 
organisierten und inszenierten Formen des neu-vedischen Opfers im Vergleich zu der von Svami 
Dayananda Sarasvati dargelegten Opferform, treten markante Unterschiede hervor, die erste 


Rückschlüsse bezüglich der Entwicklung des vedischen Opferrituals zulassen. 


Šrī Balak Yogesvara Das Ji Mahäräjs „Ati Visnu Mahayajiia“ 


Balak Yogesvara vernachlassigt beinahe alle grundlegenden von Dayananda Sarasvati dargelegten 
Richtlinien. Die Wahl des Opferplatzes (yajriadesa), die bereits zu Zeiten Dayananda Sarasvatis 
hinsichtlich bestehender Reinheitskriterien nahezu beliebig erfolgte, wurde lediglich auf eine ge- 
eignete Größe fokussierend vollzogen. Im Vordergrund stand der Aspekt, eine der größten auf dem 
Festivalgelände befindlichen Opferstätten (yajnasala) anzulegen. Ihre Fläche überschritt dabei ein 
Vielfaches der von Dayänanda Sarasvati vorgegebenen maximalen Größe. So maß der von Balak 
Yogesvara errichtete Opferpavillon in seiner Länge und Breite jeweils etwa vierzig Meter und 
wurde von nicht weniger als 196 Säulen getragen. Anstelle des sonst typischen Blätterschmucks, 
der an den Seiten des Pavillons angebracht wurde, montierte man hier bunte Lichterketten, um 
den Pavillon am Abend hell erleuchten zu können und präsentierte Bilder verstorbener Soldaten, 
mit deren Hilfe man auf das eigentliche Anliegen des Opfers aufmerksam machte. Die Größe des 
Opferbeckens (yajriakunda) belief sich hingegen auf ein durchschnittliches Maß, wie es aus frühe- 
ren Zeiten überliefert wurde. Doch multiplizierte man die Anzahl der Opferbecken auf 108 eine 
Länge und Breite von jeweils etwa einem Meter aufweisende yajfíakundas sowie ein großes etwa 
neun Quadratmeter umfassendes Becken, das in der Mitte des Pavillons konstruiert wurde. Um die 
über mehrere Tage darzubringenden Opfergaben aufnehmen zu können, wurde die nach dem 
Opfervorgang zurückgebliebene Asche täglich von freiwilligen Helfern aus den kundas entfernt. 
Bezüglich der verwendeten Feuerholzarten (yajfíasamidh) hatte man, nach Angaben der Veran- 
stalter, keine Präferenzen. Hier betonte man lediglich, dass das Holz trocken sein müsse, um er- 
folgreich im Opfer eingesetzt werden zu können. Auch hinsichtlich der Opfermaterialien (yajria- 
dravya) hatte man keine Vorlieben. Grundsätzlich wurde geklärte Butter (ajya oder ghrta) 
verwendet, die zugleich als Brennstoff fungierte, sowie auf Reis (vrihi) und Früchte (phala) zurück- 
gegriffen. Bei den verwendeten Opfergefäßen (yajfíapatra) nutzte man handelsübliche Krüge, 
Schalen und Löffel. 

Auch die von Dayänanda Sarasvati vorgegebene Struktur des Rituals wurde hier auf eine 
lediglich minimalistische Art und Weise umgesetzt. Die Opferpriester, die hier nicht weiter be- 
nannt werden, wurden aus verschiedenen vedischen Schulen und Tempeln angeworben und für 
den angesetzten Zeitraum des Opfers rekrutiert. Wie mir einige von Bälak Yogesvara beschäftigte 
Priester erzählten, wurde hier nach keiner besonderen Befähigung gefragt. Sie selbst gingen davon 
aus, dass die erforderlichen Handlungen am Opferplatz von jedem ausgeführt werden könnten, 


der ein solches Opfer einmal gesehen hätte. Die typischen zu Beginn des Opfervorgangs auszu- 
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führenden Reinigungssequenzen wurden hier völlig vernachlässigt. Nachfragen ergaben, dass die 
Priester jeden Morgen im nahegelegenen Ganges ein Bad nehmen würden, was wesentlich höher 
anzurechnen sei als eine kurze Reinigungssequenz zu Beginn des Rituals. Auch das Entzünden des 
Feuers wurde in einer eher praktisch orientierten Art und Weise vollzogen. So schichteten die 
Priester nach Betreten des Opferplatzes in ihrem jeweiligen Opferbecken einige Feuerholzscheite, 
die sie mit Opferbutter benetzten, ehe einer von ihnen mit einem auf einem Gitter liegenden 
brennenden Holzscheit ein Feuer nach dem anderen entzündete. Die Opfergaben wurden 
schließlich in einer einzigen über mehrere Stunden andauernden Opfersequenz dargereicht, die 
von der Rezitation der Namen der gefallenen Soldaten und Opfer des Kargil-Krieges und der 


Terroranschläge von Mumbai nach folgendem Muster begleitet wurde: 


om N.N. svaha | idam N.N. idam na mama || 


Om N.N. svaha. Diese (Opfergabe) ist für N.N.; diese (Opfergabe) ist nicht für mich. 


Mit Hilfe von Lautsprechern, die auf dem gesamten Opfergelände montiert waren, wurden diese 
lautschallend übertragen. Am Ende des jeweiligen Tages bekamen die Priester von Bälak 
Yogesvara oder einem seiner engsten Vertrauten ihren im Vorfeld festgelegten Opferlohn (daksina) 
ausbezahlt. 

Insgesamt wird deutlich, dass sich Bälak Yogesvara lediglich in einer minimalen Art und 
Weise an den Vorgaben zum neu-vedischen Opfer orientiert. Vielmehr passt man dieses örtlichen 
und zeitlichen Gegebenheiten an und setzt sie mit einem neuen individuellen Anliegen in Verbin- 
dung. Im Falle dieses Opfers galt, sich durch eine Maximierung der Größe des Opferpavillons und 
der Anzahl der Opferbecken von anderen Veranstaltern abzuheben und dadurch das Interesse der 
Medien und der Festivalbesucher auf sich zu ziehen, die nur in wenigen Fällen speziell für das von 
Bälak Yogesvara veranstaltete Opfer nach Haridwar kamen. Diese Tendenz transformiert das neu- 
vedische Opfer zu einer überdimensional erscheinenden Veranstaltung nicht-religiösen Charak- 
ters, welches in erster Linie propagandistische Absichten einer hindunationalistisch orientierten 
Politik verfolgt. Das Opferritual ist hier nicht mehr und nicht weniger als ein populäres Mittel der 
Massenagitation, mit dessen Hilfe auf den einfachen Festivalbesucher hinsichtlich seiner politi- 


schen Meinung und Identitätsbildung Einfluss genommen werden soll. 


$ri Sivakumära Svämijis „$ri Mahälaksmi Havana“ 


Das von Šivakumāra veranstaltete neu-vedische Opfer orientierte sich wesentlich enger an 
Dayänanda Sarasvatis Vorgaben. Die Wahl des Opferplatzes (yajnadesa) ergab sich hier in enger 
Anlehnung an die Intention der Veranstaltung. Da $ivakumära in Verbindung mit diesem Opfer 
Spendengelder akquirieren wollte, sah er die Räumlichkeiten der Ekatä Charitable Trust, für die er 
die Gelder vordergründig benötigte, als geeigneten Ort an. Hier konstruierte man unter Anweisung 
eines an den Opferhandlungen beteiligten Priesters in gemeinschaftlicher Arbeit ein etwa 1,5 
Meter langes und breites Opferbecken (yajüakunda), welches im Einklang mit Dayananda 


Sarasvatis Instruktion drei Umgrenzungen (mekhalā) umfasste und mit farbigen Pulvern verziert 
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wurde. Hinsichtlich der Feuerholzarten (yajfíasamidh) machte man auch hier keine verbindlichen 
Vorgaben, betonte jedoch, dass die Holzstücke eine angemessene Größe haben müssten und von 
gesunden Bäumen stammen sollten. Die darzureichenden Opfermaterialien (yajfíadravya) um- 
fassten, wie schon im Falle Balak Yogesvaras, geklärte Butter (ājya oder ghrta), Reis (vrīhi) und 
Früchte (phala) und wurden in verschiedenen handelsüblichen Schalen bereitgestellt. Die weite- 
ren benötigten Opfergefäße (yajfíapatra) gehörten zur Grundausstattung der Priester, die diese aus 
ihrem Tempel mit zum Opferplatz brachten. 

Hinsichtlich der von Dayänanda Sarasvatı vorgegebenen Ritualstruktur sind nur wenige 
Abweichungen zu verzeichnen. Die Wahl der Priester (rtvikvarana) erübrigte sich durch die An- 
bindung an den Sri Vinäyaka Mandir. Hier stellte man im Vorfeld ein Team von mehreren Pries- 
tern zusammen, die am angekündigten Tag am Opferplatz die erforderlichen Riten ausführten. Die 
von Dayananda Sarasvati vorgeschriebenen einleitenden Reinigungsriten wurden in diesem Fall 
penibel eingehalten. Eine erste Modifikation des Rituals erfolgte unmittelbar im Anschluss, als 
Cannavira Dévaru zusammen mit allen Anwesenden den rituellen Beschluss (samkalpa) formu- 
lierte. Diese Sequenz, die in Dayänanda Sarasvatis Vorgabe völlig fehlte, wurde hier als ein erstes 
gemeinschaftsbildendes Element eingesetzt. Die Schichtung des vorbereiteten Feuerholzes 
(samidhäcayana), das Entzünden des Feuers (agnisthapana), das Fächeln (vyajana) und das Zu- 
geben weiterer Holzscheite (samidhädhäna) wiederum wurde von einem der assistierenden Pries- 
ter in enger Anlehnung an die Vorgaben zum neu-vedischen Opfer ausgeführt. Erst im Anschluss 
wurden die vorbereiteten Opfermaterialien zum yajtakuņda gebracht. Hierauf folgte die Dar- 
reichung an verschiedenste Gottheiten, wobei Cannavira Devaru die Anwesenden mit in den 
Handlungsprozess einband. Die Darreichung der letzten Opfergabe (pürnähuti), die hier als groß- 
zügige Opferspende Šivakumāras präsentiert wurde, schloss das Opferritual ab. Bezüglich des 
Opferlohns (daksiņā) wollte keiner der Beteiligten eine Angabe machen, doch kann davon ausge- 
gangen werden, dass ein im Vorfeld vereinbarter Betrag oder gar ein Anteil der Spendengelder an 
den $ri Vinäyaka Mandir übergeben wurde. 

Im Gegensatz zu Balak Yogesvaras Form des Opferrituals weist das von Sri Sivakumara 
Svamiji inszenierte neu-vedische Opfer zweifelsohne einen religiösen Charakter auf, der mit der 
von ihm verfolgten Absicht in enger Verbindung steht. Sivakumara intendiert mit Hilfe dieser Ver- 
anstaltung Spendengelder für seine Organisation zu akquirieren, die idealerweise von der in 
Bangalore angesiedelten neuen indischen Mittelklasse gewonnen werden sollen. Diese urbane 
Mittelschicht kann es sich leisten, ihren neuen Wohlstand mit anderen zu teilen. Zugleich ist sie 
es, die das Gefühl einer Gemeinschaftszugehörigkeit sucht, die wiederum Sivakumara mit Hilfe 
verschiedener Modifikationen des Opferrituals zu erzeugen weiß. Nicht selten sind es die Be- 
wohner der modernen indischen Großstädte, die ihrer früheren (Dorf)gemeinschaft und Tradition 
entwurzelt wurden, die religiösen Veranstaltungen beiwohnen. Sie betrachten die Religion als eine 
Art „Schutzschild“ gegen eine Verwestlichung, die ihnen in der für sie neuen Welt häufig 


159 


Schwierigkeiten bereitet." Gleichfalls schreiben sie ihren materiellen Wohlstand, wie auch ihre 





9 Vgl. Fernandes 2006. 
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existentielle Sicherheit, ihrer Religiositāt zu. Sivakumara verstärkt dieses Gefühl, indem er die 
Menschen glauben lāsst, dass ihr gegenwārtiger Wohlstand mit dem von Laksmi geweihten Geld- 
schein in Verbindung stehe. Die von ihm modifizierte Ritualstruktur stellt daher ein Konzept dar, 
das seinen Interessen entsprechend völlig aufzugehen scheint — und zwar in einer Art und Weise, 


die von der modernen urbanen Mittelschicht Bangalores kritiklos angenommen wird. 


3.2  Spirituell-esoterisch geprägte Formen des vedischen Opfers 


Im Gegensatz zu den Offenbarungsreligionen, die über religiöse Bildung ihre Lehre zu verbreiten 
versuchten, blieb im Falle Indiens das Bildungsgut über lange Zeit der brahmanischen Oberschicht 
vorbehalten. Gemäß deren Vorstellung sollte das Wissen, das in der Hochsprache Sanskrit ver- 
mittelt wurde, lediglich an all diejenigen weitergegeben werden, die man dazu befähigt sah, die 
heiligen Worte korrekt wiederzugeben, da eine fehlerhafte Aussprache, entsprechend ihrer Vor- 
stellung, Schaden anzurichten drohte. Doch wurde der Mehrheit der Bevölkerung nicht nur reli- 
giöses Wissen verwehrt. Auch Kenntnisse im Bereich der Medizin, der Mathematik oder der 
Naturwissenschaften wurden lediglich auf brahmanischer Ebene in der ihnen vorbehaltenen 
Kultursprache, dem Sanskrit, gelehrt.’ 

Während der Blick auf die im vorherigen Kapitel dargestellten Formen des neu-vedischen 
Opfers in erster Linie über die Beweggründe und Absichten eines Opferveranstalters (vajamāna) 
Aufschluss gab, sollen im Folgenden spirituell-esoterisch geprägte Formen des Rituals betrachtet 
werden, die gegenwärtig insbesondere eine aus der indischen Bildungsschicht stammende Teil- 
nehmerschaft anziehen, die sich nun ein vermeintlich über Jahrhunderte verwehrtes Wissen an- 
zueignen versucht. Diese meist mit einer spezifischen Lehre verbundenen Varianten des Opfer- 
rituals, die in den Fokus verschiedener Organisationen und Gruppierungen gerückt sind, verdeut- 
lichen verschiedene Aspekte, die das neu-vedische Opfer einerseits den Bedürfnissen der 
indischen Gesellschaft angleichen, andererseits globalen Entwicklungen anzupassen versuchen 
und damit einen Ausgangspunkt für transkulturelle Transformationsprozesse des vedischen 
Opfers bilden. 

Diese Fortentwicklung wird am Beispiel der Lehre der All World Gäyatri Parivär (AWGP) 
aufgezeigt, die im Vergleich zu Dayänanda Sarasvatis Vorgaben und den im vorherigen Kapitel 
angeführten Beispielen weitere Aufschlüsse bezüglich gegenwärtiger Dynamiken gibt. Ein 
besonderes Augenmerk wird hierbei auf eine zunehmend in die Öffentlichkeit rückende Form des 
Großopfers (mahāyajna) gerichtet, die von Seiten der AWGP geschickt genutzt wird, um eine 
Verbindung zwischen Religion und Wissenschaft herzustellen. Diese Verbindung wird mit Hilfe 
der von der Organisation vertretenen Lehre der Yagyopathie propagiert, die in eigenen aber auch 
organisationsunabhängigen sogenannten ,vedischen Forschungseinrichtungen" analysiert und als 


eine dem Westen überlegene Form der Wissenschaft prásentiert wird. 





* Vgl. Rothermund 1995, 339. 


62 


3.2.1 Die Lehre des vedischen Opfers nach der All World Gayatri Parivar 
(AWGP) 


Geschichte und Struktur der AWGP 


Die All World Gayatri Parivar (AWGP) wurde im Jahr 1958 von Pandit Sriram Sarma Acarya ge- 
grūndet. Šarmās urspriingliche Intention des Aufbaus einer globalen Bewegung, die moralische, 
kulturelle, intellektuelle und spirituelle Werte wiederbeleben und eine auf der Rezitation des 
Gayatri-Mantras beruhende „wissenschaftliche Spiritualität“ lehren sollte, blieb bis auf den heuti- 
gen Tag als vordergründiges Ziel der Organisation erhalten.“ Das Gayatri-Mantra wurde in diesem 
Zusammenhang als Kern der Hindu-Zivilisation charakterisiert und als ein Mittel verstanden, mit 
dessen Hilfe man das Königreich Ramas wiedererschaffen könnte.” 

Bereits Berichte über Sriram Šarmās Kindheit und frühe Jugend lassen ihn als gebildete 
Persönlichkeit in Erscheinung treten, was seine spätere Stellung innerhalb der AWGP legitimieren 
sollte. So wird betont, dass Sarma, der 1911 im nordindischen Anvalkheda geboren wurde, im Alter 
von neun Jahren von Pandit Madan Mohan Mälaviya, dem Gründer der Banaras Hindu University 
(BHU), initiiert und somit in die Rezitation des Gayatri-Mantras eingeführt wurde."? In seiner Bio- 
graphie My Life — Its Legacy and Message (1998) stellte Sarma sein soziales Engagement heraus und 
beschrieb, wie er sich bereits in jungen Jahren für das Wohl der Gesellschaft einsetzte und insbe- 
sondere sozial Benachteiligte und Schwache zu unterstützen versuchte."* Gleichzeitig schloss er 
sich im Alter von nur zwölf Jahren der indischen Freiheitsbewegung an, die ihn später mit zahl- 
reichen namhaften Freiheitskämpfern, wie etwa Mahatma Gandhi, Devdas Gandhi, Candra Bhanu 
Gupta oder Rafi Ahmad Kidwai, in Kontakt brachte. Sarmäs Anbindung an Religion und Spiri- 
tualität wird durch ein weiteres Ereignis in seinem Lebenslauf komplettiert. So nahm sein spiri- 
tuelles Interesse nach eigenen Angaben zu, als er 1926 in einer Vision Svāmī Sarvesvaränandji, 
einen im Himälaya lebenden Yogi, aus der Flamme einer Lampe emporsteigen sah. Ausgelöst 
durch dieses Ereignis beschloss er während der kommenden vierundzwanzig Jahre vierundzwan- 
zig mahäpurascaranas auszuführen, die jeweils aus der 2.4 millionenfachen Rezitation (japa) des 
Gäyatri-Mantras bestehen sollten, was ihn wiederum in die Reihe namhafter Rsis eingliederte."” 
Einen ersten Schritt in die Öffentlichkeit unternahm Sarma im Jahr 1940, als er die erste 


hindisprachige Ausgabe der Zeitschrift Akhand Jyoti veröffentlichte, die er als Medium verstand 





Pandya 20036, 25. 

** Vgl. Rawal 1981, 53-54. 

53 Pandya 20036, 23. 

64 S. Sharma ^1998b, 27. Sriram Sarmas Biographie wurde erstmals 1986 auf Hindi unter dem Titel Hamārī Vasiyat Aur 
Virāsat veröffentlicht. Eine erste englische Übersetzung erschien 1991 unter dem Titel My Will and Heritage. Bei der 
vorliegenden Ubersetzung handelt es sich um eine nach Sarmas Tod tiberarbeitete Version, die 1998 unter dem Titel 
My Life - Its Legacy and Message von der AWGP publiziert wurde. 

165 S, Sharma *1998b, 30-31. 

"6 Pandya 2003e, 23-24. 
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um Wege aufzuzeigen, wie sich mit spirituellem Wissen politische, wirtschaftliche, soziale, reli- 
giöse und familiäre Probleme bewerkstelligen lassen.” Der spirituellen Lehre wandte Sarma sich 
verstärkt nach seiner Heirat im Jahr 1943 zu. Mit seiner Frau Bhagvati Devi Sarma entwickelte er 
eine Lehre, deren hervorgehobenes Ziel der Kampf gegen einen vermeintlichen Glaubensverfall 
und Niedergang der Gesellschaft war.‘ Nach Abschluss der vierundzwanzig mahäpurascaranas 
verkaufte Sarma die Ländereien seiner Familie und errichtete vom Erlös in Mathura ein erstes 
spirituelles Zentrum, welches er Gäyatri Tapobhümi nannte. 1953 entzündete er dort ein seither 
angeblich kontinuierlich brennendes Feuer und ließ ein vierundzwanzig Feuerstellen umfassendes 
vedisches Opfer (yajfía) ausführen.“ In den folgenden Jahren inszenierte er zahlreiche Opfer 
dieser Art, die ihm dazu dienten, engagierte Frauen und Männer um sich zu sammeln, aus denen 
schließlich die Gayatri Parivar hervorgehen sollte. 1958 organisierte Sarma ein vedisches Opfer für 
die Göttin Gayatri, im Verlauf dessen in 1.008 Opferbecken (yajnakunda) geopfert wurde und das 
später als sahasrakundamahäyajiia bekannt wurde. Dieses Opferritual betrachtete Sarma als 
Ausgangspunkt einer globalen Bewegung, im Rahmen derer er die sozialen Werte der Gesellschaft 
zu reformieren versuchte.” 

Um das Wissen der vedischen Rsis einer breiten Masse zugänglich zu machen, übersetzte 
Sarma bis 1960 die vier Veden, 108 Upanisaden, achtzehn Puranas sowie zahlreiche Brähmanas 
und Aranyakas, mit umfangreichen Kommentartexten versehen, vom Sanskrit ins Hindi. Seine 
Erlāuterungen waren dahingehend ausgerichtet, dass sie in frūheren Epochen propagierte Fehl- 
interpretationen beseitigen sollten. Des Weiteren schrieb er, nach Angaben der Organisation, tiber 
dreitausend Biicher, die sich mit verschiedensten Aspekten des menschlichen Lebens befassten. 
Sie setzten sich sowohl mit esoterischen und spirituellen Fragen als auch mit psychologischen und 
gesundheitlichen Problemen auseinander.” 

1971 verlagerte Sriram Sarma den Hauptsitz der AWGP nach Haridwar, wo er ein spiri- 
tuelles Forschungszentrum namens Śāntikuñj errichtete, in welchem die Lehren der großen Rsis, 
die er als „spirituelle Wissenschaftler“ bezeichnet, wiederbelebt und in die Praxis umgesetzt 
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werden sollten." Dem Zentrum angegliedert wurde ein großer Āšram, der etwa einhundert Fami- 
lien dauerhaft und zahlreiche Besucher über einen kürzeren Zeitraum beherbergen konnte "7 Seit- 
her werden in Säntikufj für die Mitglieder der AWGP unterschiedlichste Kurse angeboten, die 
gegenwärtig vom Training zur spirituellen Vervollkommnung der eigenen Persönlichkeit, über 
Unterrichtseinheiten zur Förderung menschlicher Werte, bis hin zur Ausbildung als Dozent für die 
psychologische und moralische Aufrichtung der Gesellschaft reichen. Als Sriram Sarma erkannte, 


dass die moderne Gesellschaft diese Lehren eher akzeptieren werde, wenn diese wissenschaftlich 





*7 Pandya 20038, 8. 

*% Pandya 20036, 24. 

5? McKean 1996, 46; Pandya 2005f, 29. 

7? S. Sharma *1998b, 57-58. 

™ Pandya 2003e, 24. 

"2 Pandya 200ge, 25. 
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belegt werden könnten, gründete er 1979 das Brahmavarcas Research Institute — ein Zentrum, wie 
er sagt, zum Austausch von Wissenschaft und Religion.” Heute gehören zu den sogenannten „For- 
schungsgebieten“ dieses Instituts Ayurveda und Pflanzenheilkunde, alternative Medizin, 
Yagyopathie (die Wissenschaft des vedischen Opfers), indische Kultur und Psychologie, Lebens- 
management, Wissenschaft der Mantras und deren therapeutische Wirkung, Philosophie und 
Wissenschaft des Yoga, Wissenschaft der Spiritualität sowie Reiki und Akupunktur." 

Nach Sarmas Tod im Jahr 1990 wurde die AWGP zunächst von Bhagvati Devi Sarma 
weitergeführt, die eine Reihe großangelegter vedischer Opfer inszenierte, welche die Wiederbe- 
lebung und den Ausbau der vedischen Kultur im Zeichen von Wissenschaft und Spiritualität fort- 
führen sollten." Als sie nur vier Jahre später verstarb, übernahm ihr Schwiegersohn Dr. Pranav 
Pandya, der bereits seit 1978 als enger Vertrauter Sarmas für die Gayatri Parivar tätig war, deren 
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Leitung.” Pandya, der in Indore Medizin studiert hatte, widmete sich schon früh einer spirituellen 
Wissenschaft. Um diese zu intensivieren, gründete er im Jahr 2002 die Dev Samskrti Visvavidyälaya 
(DSVV), die umgehend von der University Grants Commission (UGC) als Universität anerkannt 
wurde. Finanziert wird die DSVV, die sich eine Wiederbelebung der „göttlichen indischen Kultur“ 
zum Ziel gesetzt hat, bis auf den heutigen Tag von der Sri Vedmätä Gayatri Trust, die wiederum 
durch den Vorsitz Šailabālā Paņdyās — Sriram Šarmās Tochter bzw. Pranav Pandyäs Ehefrau - in 
unmittelbarer Beziehung zu Sàntikufij und dem Brahmavarcas Research Institute steht. Dennoch 
ist die Universität staatlich anerkannt und bietet gegenwärtig den Erwerb unterschiedlichster 
Studienabschlüsse in verschiedensten Fāchern an. Hervorzuheben sind Fachstudiengānge wie 
etwa das Studium der indischen Kultur, Tourismusmanagement, Kommunikationswissenschaft 
und Journalismus, Gesundheitsmanagement, klinische Psychologie und Psychotherapie, spirituelle 
Beratung, alternative Therapie sowie yogische Therapie oder yogische Wissenschaft.” 

Als Leiter der All World Gayatri Parivar gelang es Pandya in den vergangenen beiden Jahr- 
zehnten die Organisation auszudehnen. Heute weist die AWGP zahlreiche Zweigstellen in 
unzáhligen Stádten Indiens auf und ist in etwa achtzig Landern vertreten, wie beispielsweise in 
den USA, Kanada, Australien, Neuseeland, Großbritannien, Norwegen, Dänemark, Südafrika, 
Kenia sowie Deutschland, und zāhlt, nach eigenen Angaben, weltweit etwa 100 Millionen An- 


hánger." 





"5 Pandya 2003e, 25-26. 
"5 Vgl. Brahmavarchas Research Centre 2013, URL: 
http://scientificspirituality.awgp.org/BrahmavarchasResearchCentre/ (26.04.2013). 
77 Pandya 2003e, 26. 

18 Vg]. All World Gayatri Parivar 2013b, URL: http://www.awgp.org/presentmentor-guides/drpranavpandya/ 
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9 Vgl. Dev Sanskriti Vishwavidyalaya 2013, URL: http://www.dsvv.ac.in/admission/courses-offered/ (26.04.2013). 


"o Vgl. All World Gayatri Parivar 2013a, URL: http://www.awgp.org/Contact_Us/ContactsAbroad/ (26.04.2013). 


65 


Definition des vedischen Opfers nach der AWGP 


In zahlreichen Publikationen idealisiert die All World Gayatri Parivar (AWGP) das im vedischen 
Zeitalter praktizierte Opferritual und generiert eine Verbindung zwischen diesem und dem von ihr 
gelehrten yajfia. Das frühe vedische Opfer stellt für Sriram Sarma einen Höhepunkt intensiver For- 
schung dar, die in vedischer Zeit von den indischen Rsis ausgeführt wurde und das Opferritual zu 
einem Instrument werden ließ, mit dessen Hilfe verschiedenste Kräfte aktiviert und gezielt 


eingesetzt werden konnten: 


The yajītas [...] are not mere routine rituals. They are extraordinarily potent means of 
producing creative and occult energies of deeper and higher realms of subtle and in- 
visible dimensions of consciousness. They are a culmination of long and deep research 


done by Indian Rsis (S. Sharma 2009, 7). 


Pranav Pandya ergänzt diesbezüglich, dass in früheren Zeiten das vedische Opfer eine nahezu all- 
tägliche Handlung gewesen sei, die von jedem Mitglied der vedischen Gesellschaft — vom Sidra bis 
zum Brahmana — regelmäßig praktiziert wurde und im Wesentlichen zu Fortschritt, Wohlstand 
und Glück beigetragen habe. Er betont auch, dass die hierfür erforderlichen verschiedenen 
Formen des Opfers von den Rsis entdeckt und zu einer regelrechten Wissenschaft weiter- 


entwickelt wurden: 


It was a common belief and an observed fact in the Vedic Indian society that yajria was 
essential for the refinement of human life from a Sidra [...] to a Brahmin [...], and ulti- 
mately to a divine, great personality. Yajñas played an essential role in the all-round 
progress, prosperity and happiness in the Vedic age. This was indeed natural, as the 
philosophy and science of yajña and the different modes of performing agni-yajfía were 
discovered and developed by the Rsis based on their deep understanding and in-depth 
research of the human psyche, the intricacies of the social fabric and the mysteries of 


Nature (Pandya 20034, 16). 


Hiermit entsprechen sowohl Sarmas als auch Pandyäs Interpretation dem bereits von 
Svami Dayänanda Sarasvatı dargelegten Verständnis des vedischen Opfers, doch gehen die beiden 
einen Schritt weiter." Während Sarma generell die Erfüllung eines nützlichen Wunsches als Inten- 
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tion für die Ausführung eines vedischen Opfers unserer Zeit anführt,” betont Pandya vermeintlich 
wissenschaftliche Aspekte des Rituals, deren Grundlage bereits in den vier Veden zu finden sei. 
Während der Rgveda allgemeine Informationen sowohl zum yajña als auch zum Gäyatri-Mantra 
darlege, beschäftige sich der Yajurveda mit der praktischen Ausführung des Rituals, mit dessen 
Hilfe ein globales Wohlsein erzielt werden könne. Der Sämaveda hingegen konzentriere sich auf 
das Singen der Mantras, welche die hierfür benötigte Energie erzeugen würden. Des Weiteren be- 
fasse sich der Atharvaveda mit einer von diesen Mantras ausgehenden Klangtherapie, die für die 


Behandlung von Krankheiten auf physischer, psychischer und spiritueller Ebene angewandt 





? Vg]. Kap. 2.1. 
* S, Sharma 2009, 24. 
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werden kčnne." Im Laufe der Zeit, so betont er, sei der ursprüngliche Zweck und die Bedeutung 
des vedischen Opfers verloren gegangen, doch versuche die AWGP die urspriingliche Form des 
yajna zu rekonstruieren und wiederzubeleben. 

Heute definiert die AWGP das vedische Opfer in Anlehnung an Sarma als eine Form des 


selbstlosen Opfers, welches die Basis einer idealen menschlichen Kultur darstelle: 


Yajria means selfless sacrifice for noble purposes. Sacrificing ego, selfishness and mate- 
rial attachments and adopting rational thinking, humane compassion and dedicated 
creativity for the welfare of all is indeed the best yajfía which should be performed by 
all human beings. The philosophy of yajria teaches a way of living in the society in har- 
mony, a living style to promote and protect higher humane values in the society which 


is indeed the basis of the ideal human culture. 4 


Wissenschaftlich betrachtet, betont die Organisation das vedische Opfer als einen auf der Kombi- 
nation von Warme- und Schallenergie basierenden Prozess, welcher therapeutische Wirkung zeige 


und das Potential zur Reinigung der Umwelt habe: 


Yajria is a process of herbal sacrifices in holy fire aimed at the finest utilization of the 
subtle properties of sacrificed matter with the help of the thermal energy of fire and the 
sound energy of the mantras. Modern scientific research has also shown significant 
therapeutic applications of yajña and also affirmed its potential in purification of 


environment. 


Allgemeine Vorschriften und Vorbereitungen nach der AWGP 


Die grundlegenden Vorschriften und Vorbereitungen, die notwendig sind, um ein vedisches Opfer 
(yajfía) erfolgreich bewerkstelligen zu können, zeigt Sriram Sarma in zahlreichen Schriften auf.“ 
In einer nach Šarmās Tod publizierten Zusammenfassung verschiedener Texte, die unter dem Titel 
Form and Spirit of Vedic Ritual Worship: Procedure of Yagya (2009) veröffentlicht wurde, legt dieser 
fest, dass jegliches vedische Opfer in gemeinschaftlicher Zusammenarbeit zu organisieren sei. 
Wenngleich es eine die Vorbereitungen leitende Person zu bestimmen gelte, diirfe kein Beteiligter 
wichtiger als ein anderer angesehen werden. Sarma betont gar, dass es unethisch ware, im Zuge 
der Präparation eines Opferrituals eine Erhöhung des eigenen Status zu verfolgen. Überdies gelte 
es die Zahl der zu rekrutierenden freiwilligen Helfer bereits im Vorfeld, entsprechend der geplan- 
ten Veranstaltungsgröße, festzulegen und deren jeweilige Aufgabe klar zu definieren, um das 


Risiko einer Störung während des Rituals möglichst zu minimieren.” 





“2 Pandya 2003d, 16-17. 

** Vgl. All World Gayatri Parivar 2013e, URL: http://yagya.awgp.org (26.04.2013). 

*5 Vol. All World Gayatri Parivar 2013e, URL: http://yagya.awgp.org (26.04.2013). 

8° Fine umfangreiche Liste von Publikationen zum Thema yajfa findet sich auf folgender Webseite der AWGP: All 
World Gayatri Parivar 2013d, URL: http://literature.awgp.org/hindibook/GayatriAndYagya/ (26.04.2013). 
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Beziiglich der Konstruktion des Opferplatzes (yajana) gibt Sarma vor, dass dieser mit 
Sorgfalt und Hingabe errichtet werden müsse. Zunächst ist eine Plattform in Höhe von sechs bis 
neun Zoll zu konstruieren und deren Fläche zu reinigen. Auf dieser gilt es ein oder mehrere Opfer- 
becken (yajnakunda) zu installieren, welche entweder in den Boden eingelassen oder auf der 
Fläche geschichtet werden können. Als absolute Notwendigkeit erachtet Sarmä die Errichtung 
einer über vier Tore (dvāra) betretbaren Umschließung des Opferplatzes, um diesen vor uner- 
wünschten Eindringlingen zu schützen. Diese Abgrenzung soll für einen Opferplatz mit lediglich 
einem yajnakunda auf jeder Seite nicht weniger als acht Fuß betragen. Den Opferplatz gilt es in 
diesem Fall mit Hilfe eines durch vier Säulen gestützten Opferpavillons (yajnasala bzw. 
yajnamandapa) zu bedecken. Werden fünf oder neun Opferbecken konstruiert, soll die Umschlie- 
ßung auf jeder Seiten achtzehn bzw. vierundzwanzig Fuß messen. Der Opferpavillon muss hier 
durch zwölf an den Außenseiten befindliche und vier in der Mitte gelegene Säulen gestützt 
werden. Die Höhe des yajfíamandapas darf in keinem Fall weniger als fünfzehn Fuß betragen. Be- 
züglich der Dekoration legt Sarmä eine knappe Vorschrift dar. So sollen saisonale Blumen und 
Blätter benutzt werden, um den Pavillon in einer künstlerischen Art und Weise zu schmücken. In 
Städten, so führt er fort, in welchen natürliche Materialien nicht leicht zu beziehen wären, könne 
farbiges Papier oder Stoff als Ersatz dienen. Zudem soll der yajiamandapa mit Fahnen (dhvaja) 
geschmückt werden, auf denen das Emblem der All World Gayatri Parivar abgebildet jet." 

Des Weiteren müssen bereits im Vorfeld die benötigten Opferutensilien (yajfíasadhana) 
und -materialien (yajnadravya) organisiert und bereitgestellt werden. Es bedarf pro Opferbecken 
verschiedener Metallgefäße (patra) für die Opfermaterialien, zweier Holzgefäße für Wasser 
(pranità und proksani) und eines zugehörigen Löffels (ācamanī), unterschiedlicher Opferlóffel 
(sruc und sruva), mehrerer Krüge (kalasa), eines Fächers (dhavitra), einer Lampe (dipaka), einer 
Glocke (ghanta), eines Muschelhorns (sarkha) sowie einer ausreichenden Anzahl von Sitzen 
(asana) für alle am Ritual Beteiligten." Ferner sollen pro yajfiakunda für ein Opferritual mit ein- 
tausend Opferspenden (ahuti) etwa sieben Kilogramm Feuerholz (samidh), fünfzig Gramm ge- 
klārte Butter (ajya) sowie zweieinhalb Kilogramm Opfermaterialien verschiedenster Art bereitge- 
halten werden. Für die verschiedenen pūjās müssen Reis (vrihi), rotes Farbpulver (roli), Räucher- 
werk (dhüpa), Kampfer (karpüra) und Baumwolldochte (varti), Sandelholz (candana), Blumen 
und Blüten (puspa) sowie heilige Schnur (yajfiopavita) bereitgestellt werden. Als prasada schlägt 
Sarma vor, Zuckerkugeln (makhānā) zu verteilen.” 

In einer Svāmī Dayänanda Sarasvati sehr ähnelnden Weise beschreibt auch Sarma das 
vedische Opfer als ein Ritual gemeinschaftlichen Charakters. Wáhrend zu Zeiten Dayananda 
Sarasvatis jedoch zunāchst der Gedanke im Vordergrund stand, das Opfer als ein die Arya Samaj 
stärkendes Element einzusetzen, legt Sarma den Fokus auf gemeinschaftlich organisatorische und 


planerische Aspekte, was auch bei der Darstellung der Richtlinien hinsichtlich der Gestaltung des 
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Opferplatzes (yajana) und in der präzisen Auflistung der benötigten Opferutensilien (yajfia- 


sadhana) und -materialien (yajfíadravya) zum Ausdruck kommt. 


Struktur des Rituals nach der AWGP 


Der von Sriram Sarma gelehrte Ablauf des vedischen Opfers (yajria) wird in einem unter dem Titel 
Karmakända-Bhäskara (1997) veröffentlichten Ritualhandbuch dargelegt.” Um Sarmas Lehre 
international zugánglich zu machen, wurde diese nach seinem Tod in verkürzter Form in Form 
and Spirit of Vedic Ritual Worship: Procedure of Yagya (2009) ins Englische übersetzt.” In einem 
von Seiten des Brahmavarcas Research Institutes publizierten Lehrbuch mit dem Titel Yajna ka 
Jūāna-Vijūāna (1998) wird Sarmäs Darstellung und Interpretation des Rituals um zahlreiche 
Abschnitte und Erklärungen erweitert. Zudem produziert die All World Gayatri Parivar (AWGP) 
im Jahr 2009 eine achtteilige Videoserie, die über das Internet-Videoportal YouTube verbreitet 
wird und einen auf Šarmās Ritualhandbuch basierenden Idealtypus des vedischen Opfers 
darstellt.** Allen Publikationsformen gemeinsam ist eine kurze Beschreibung der wesentlichen 
Ritualhandlungen und zugehórigen Mantras, wobei auf eine Übersetzung oder Erláuterung der 
Sanskritpassagen durchgehend verzichtet wird.? Der Schwerpunkt liegt in allen Fällen auf der 
korrekten Ausführung der rituellen Sequenzen, wobei sich diese weniger auf das táglich zu Hause 
zu praktizierende vedische Opfer als auf eine im Grofsen inszenierte Ritualhandlung beziehen. 
Zwar geht Sarma in seiner Darlegung von einem Opferplatz (yajana) mit lediglich einem Opfer- 
becken (yajnakunda) aus, welches von einem Priester (ācārya) oder einem anleitenden Mitglied 
der AWGP in Zusammenarbeit mit einem kleinen Familienverbund oder einer kleinen Gruppe 
bedient werden kann, doch lassen seine weiteren Ausführungen erkennen, dass diese Einheit im 
Idealfall beliebig multipliziert werden kónne. Der folgende Abschnitt soll die grundlegende Ritual- 
struktur des von der AWGP gelehrten und praktizierten vedischen Opfers darlegen und auf 
spezifische rituelle Eigenheiten aufmerksam machen, die von Seiten der Organisation entwickelt 
wurden und gegenwartig praktiziert werden. 

Zu Beginn der rituellen Handlungen soll der Opferveranstalter (yajamana), den Sriram 
Sarma als Sponsor des vedischen Opfers (yajfia) bezeichnet, vom ausführenden Priester (ācārya) 
oder einem anleitenden Mitglied der Gayatri Parivar mit Blumen (puspa) und gelben 
unenthülsten, unzerbrochenen Reiskörnern (aksata) berieselt und mit der Rezitation des 
folgenden Mantras begrüßt werden, welches er als ein Gebet um Glück (mangalācaraņa) 


bezeichnet:*? 
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om bhadram karnebhih srnuyama devā, bhadram pasyemäksabhiryajatrah | 
sthirairangaistustuvamsastanubhih, vyasemahi [sic!] devahitam yadāyu ||” 

Om Gutes wollen wir mit Ohren hēren, ihr Gētter, Gutes mit Augen sehen, ihr 
Opferwiirdige. 

Mit festen Gliedern und Leibern wollen wir, die wir lobgesungen haben, das 


gottgesetzte Alter erreichen (Geldner 19512, 114). 


Diese einleitende Sequenz steht in vélligem Kontrast zu Svami Dayananda Sarasvatis Ritualbeginn. 
Wāhrend dieser aufzeigte, wie zu Beginn von Seiten des Opferveranstalters um die Gunst des 
Priesters geworben werden musste, soll nach Vorgaben Šarmās dem yajamāna, in seiner Funktion 
als Finanzier des Rituals, Respekt entgegengebracht werden. Dies lāsst vermuten, dass die Insze- 
nierung eines vedischen Opfers héher bewertet wird, als die rituelle Handlung des Priesters, 
dessen Einnahme des Sitzplatzes hier keinerlei Erwāhnung findet. Zweifelsohne soll mit Hilfe 
dieser Änderung die Attraktivität als Opferveranstalter in Erscheinung zu treten gesteigert werden. 

Sarma betont die Notwendigkeit der Ausführung verschiedener Reinigungssequenzen, da 
die Götter (deva) seiner Interpretation entsprechend lediglich von Menschen angezogen werden, 
deren Körper und Geist rein und deren Verhalten tugendhafter Art sei. Im Rahmen des hier aufge- 
zeigten vedischen Opfers sollen alle am Ritual Teilnehmenden in einer Reinigungshandlung, die 
als pavitrikarana bezeichnet wird, in einem Topf bereitstehendes geweihtes Wasser (proksani) mit 
Hilfe eines kleinen Löffels (äcamani) in ihre linke Handfläche geben und diese mit der rechten 
Hand bedecken. Nachdem folgendes Mantra rezitiert wurde, soll der eigene Kopf und Körper mit 


diesem Wasser zur symbolischen Reinigung besprenkelt werden: 


om apavitrah pavitro va, sarvavastham gato ‘pi và | 

yah smaretpundarikaksam, sa bahyabhyantarah sucih ||” 

Om Whether he is pure or impure, whether he is in any plight or not, 

whoever remembers the lotus-eyed Lord Visnu is pure internally and externally (Shastri 


1979, 639). 
om punātu pundartkaksah, punātu pundarikaksah, punātu | 


Om Pundarikaksa soll reinigen; Puņdarīkāksa soll reinigen; er soll reinigen. 


Das hierbei rezitierte Mantra, welches in Dayānanda Sarasvatis aufgezeigter Ritualstruktur keine 
Anwendung findet, ist ein in zahlreichen Ritualen zum Einsatz kommendes Reinigungsmantra.”” 
Sarmä mag es aufgenommen haben, da viele Teilnehmer diesen Vers mit Reinigungsabsichten 
assoziieren können, die für ihn im Folgenden eine bedeutende Rolle spielen. 

In Einklang mit Dayänanda Sarasvati stellt Sarma eine weitere Reinigungssequenz als er- 
forderlich dar, um der Sprache (väc), die er als ein essentielles Element des vedischen Opfers be- 


zeichnet und die in Form der Mantras zum Tragen kommt, die nötige Stärke zu verleihen. Mit der 





97 RV 1.89.8: bhadram karnebhih srnuyama deva bhadram pasyemäksabhiryajatrah | 
sthirairangaistustuvamsastanübhirvyasema devahitam yadayuh || 

38 S, Sharma 1997, 35; S. Sharma 1998a, 6.4; S. Sharma 2009, 35-36; Shreeramshishya 2009, Part 1: 04:52-05:38. 
"9 GarP L217.1b-2. 


2 Bühnemann 1988, 132. 
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konkreten Ausführung dieser rituellen Handlung setzt sich lediglich die Textausgabe des 
Brahmavarcas Research Institutes auseinander, die ergänzt, dass alle Ritualteilnehmer mit Hilfe 
eines kleinen Löffels (acamani) geweihtes Wasser (proksani) in ihre rechte Handfläche geben und 
mit diesem eine dreimalige Mundspülung (ācamana) ausführen sollen. Gemäß der im Video dar- 
gestellten Anweisung kann die Mundspülung auch direkt unter Zuhilfenahme des Löffels ausge- 
führt werden. Sarma betont, dass durch das dreimalige ācamana und die Rezitation folgender drei 


1 


Mantras die Sprache gereinigt und gestärkt werden k6nne:” 


om amrtopastaranamasi svāhā ||1|| 

om amrtāpidhānamasi svāhā ||2|| 

om satyam yasah šrīrmayi, šrīh srayatām svāhā al" 

(1) Om Thou art the first layer for Ambrosia (Sharma 1976, 169) svāhā. 
(2) Om Thou art the covering of Ambrosia (Sharma 1976, 170) svaha. 


(3) Om Truth! Glory! Fortune! May fortune abide in me (Sharma 1976, 170) svaha. 


Eine erste Verbindung zum der AWGP zugrunde liegenden Leitmotiv, der Góttin Gayatri, 
stellt Sarma in der rituellen Sequenz des Bindens des Haarzipfels (sikhabandhana) her. Er interpre- 
tiert die sikhä als ein Symbol der Göttin Gayatri, welche die hinduistische Religion reprāsentiere 
und die es daher zu verehren gelte. Er weist die Ritualteilnehmer an, die sikha an der Wurzel mit 
den angefeuchteten Fingern der rechten Hand zu berühren und diese wáhrend der Rezitation des 
folgenden Mantras zu einem Knoten zu binden. Diejenigen, die über keine śikhā verfügen, sollen 
die entsprechende Stelle am Hinterkopf mit Ehrfurcht berühren: 

om cidrupini mahamaye, divyatejah samanvite | 
tistha devi sikhamadhye, tejovrddhim kurusva me ||””* 
Om O Mahamaya, o du, deren Geist wohlgestaltet ist, o du, die mit góttlichem Glanz 
versehen bist, 
o Góttin, verweile in der Mitte meines Kopfes und verleihe mir einen Zuwachs von 


Glanz. 


Nach traditioneller Vorstellung stellt die šikhā für einen jeden Zweimalgeborenen (dvijā) ein 
sichtbares Zeichen der Opferberechtigung dar. Wurde in früheren Zeiten ein Opfer ohne diese 
symbolträchtige Haarlocke ausgeführt, so galt es als wertlos.” Sarma knüpft an diese Vorstellung 
an, zeigt aber gleichfalls all jenen, die über keine sikhä verfügen, eine alternative Handlungs- 
methode auf und stellt damit für alle Anwesenden, egal ob Träger der sikha oder nicht, eine Opfer- 
berechtigung her. Das Bemerkenswerte an dieser rituellen Sequenz ist, dass sie im Rahmen des 
vedischen Opfers in dieser Form mit keiner weiteren Quelle verifiziert werden konnte und daher 


in diesem Kontext als eine von Sarma neu geschaffene Ritualhandlung betrachtet werden kann. 





?" S. Sharma 1997, 36; S. Sharma 1998a, 6.5; S. Sharma 2009, 36; Shreeramshishya 2009, Part 1: 05:38-06:21. 

* Vg]. A$vGS 1.24.12, 21-22. 

?'8 S. Sharma 1997, 36; S. Sharma 1998a, 6.5; S. Sharma 2009, 36-37; Shreeramshishya 2009, Part 1: 06:21-07:03. 
24 Dieses Mantra führt Sarma ganz allgemein auf seine religiöse Tradition zurück. 

25 Michaels 1998, 100. 
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Anschließend ist von allen Ritualteilnehmern eine rituelle Atemverhaltung (pranayama) 
auszuführen, die sich in vier Abschnitte untergliedern lässt. Sarma erläutert, dass in einem ersten 
Schritt, den er als pūraka bezeichnet, das rechte Nasenloch mit dem Daumen der rechten Hand 
verschlossen und durch das linke Nasenloch langsam eingeatmet werden solle. Diesen Atem gelte 
es im Folgenden anzuhalten, indem das linke Nasenloch mit dem Mittel- und Ringfinger der 
rechten Hand verschlossen werde, was Sarma als antah kumbhaka benennt. Nachdem der 
Ritualteilnehmer den Daumen vom rechten Nasenloch gelöst habe, solle er den Atem durch 
dieses, in der rituellen Sequenz des recaka, langsam entweichen lassen. Nach vollständigem Aus- 
atmen sei der Atem in einem abschließenden Akt erneut zu halten, was als bahya kumbhaka be- 
zeichnet werde. Begleitet wird der pranayama, gemäß Sarma, von der Rezitation verschiedener 
Mantras, die hier von anderen nicht weiter spezifizierten Anwesenden rezitiert werden sollen, 
während die Ritualteilnehmer die Atemverhaltung nach den vorgeschriebenen Regeln voll- 


. 6 
ziehen: 


om bhüh om bhuvah om svah om mahah, om janah om tapah om satyam | 
om tatsaviturvarenyam bhargo devasya dhimahi | 

dhiyo yo nah pracodayat | 

om apo jyoti raso 'mrtam, brahma bhürbhuvah svah om |°” 

Om bhüh. Om bhuvah. Om svah. Om mahah. Om janah. Om tapah. Om satyam. 

Om May we attain that excellent glory of Savitr the God; 

so may he stimulate our prayers. 

Om Water, light, essence, immortality, brahman, earth, sky, heaven Om (Bühnemann 


1988, 107-108). 


Der pranayama steht weniger mit dem vedischen Opfer, als mit der täglichen puja in Verbin- 
dung," was erklärt, weshalb diese Sequenz nicht in Dayānanda Sarasvatis Ritualstruktur integriert 
wurde. Sarma jedoch greift hier auf eine populāre Praktik zurück, die er in anderen Zusammen- 
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hängen als Methode zur körperlichen und geistigen Entspannung anführt."? Hier soll damit die 
Konzentration der Teilnehmer gefórdert werden. 

Der Textausgabe des Brahmavarcas Research Institutes entsprechend folgt nun eine ritu- 
elle Sequenz, die der Tilgung von Schuldsubstanz (aghamarsana) dienen soll. Hierbei sollen die 
Ritualteilnehmer mit Hilfe eines kleinen Lóffels (ācamanī) geweihtes Wasser (proksant) in ihre 
linke Handfläche geben und dieses mit den Fingern der rechten Hand, während der Rezitation des 
folgenden Mantras, über ihrem Körper versprenkeln:”” 

om rtarica satyaficarbhaddhattapaso ‘dhyajayata | 


tato ratryajayata tatah samudro arnavah Il 





"TS Sharma 1997, 36-37; S. Sharma 1998a, 6.5-6.6; S. Sharma 2009, 37-38; Shreeramshishya 2009, Part 1: 07:03-08:09. 

27 TaiAr X.27. 

28 Vg]. Bühnemann 1988, 107-110. 

29 Vgl. Kumar & Joshi 2009, 453. 

2 S. Sharma 1998a, 6.6. In Šarmās ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz 
nicht berücksichtigt. 
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samudradarnavadidha |sic!] samvatsaro ajayat | 
aho ratrani vidadhadvišvasya misato vasi ||2|| 
suryacandramasau dhata yathapurvamakalpayat | 
divam ca prthivim cantariksamatho svah ||3||” 

(1) Om Gesetz und Wahrheit wurden aus dem entbrannten tapas geboren. 
Daraus entstand die Nacht, daraus der flutende Ozean. 

(2) Aus dem flutenden Ozean entstand das Jahr, 

das die Tage und Nächte ordnet, das über alles, was die Augen öffnet, gebeut. 
(3) Der Schöpfer regelte der Reihe nach Sonne und Mond 


und Himmel und Erde, das Luftreich und das Sonnenlicht (Geldner 1951c, 404). 


Sarma greift hier auf eine in den Dharmasütras niedergelegte Vorschrift zurück, die eine generelle 
Rezitation von RV X.190 zur Tilgung der Schuldsubstanz empfiehlt.” 

Anschließend sollen die Ritualteilnehmer erneut geweihtes Wasser (proksant) in die linke 
Handflache geben. Wáhrend der Rezitation der nachfolgenden Mantras sollen sie die Finger der 
rechten Hand zusammenfügen, diese in das Wasser eintauchen und damit das im jeweiligen 
Mantra genannte Kórperteil zunáchst auf der linken und dann auf der rechten Seite benetzen, was 
das Niedersetzen von Gottheiten auf die verschiedenen Kórperteile symbolisiert. Auf diese Weise 


wird in diesem Ritualabschnitt, den Sarma als nyāsa bezeichnet, der gesamte Körper gereinigt:”” 


om van me [sic!] asye ’stu | 
om nasorme prano 'stu | 

om aksnorme caksurastu | 

om karnayorme $rotramastu | 
om bahvorme balamastu | 

om ürvorme ojo 'stu | 

om aristäni me ‘ngani, tanūstanvā me saha santu |^ 

Om May speech dwell in my mouth, 

om breath in my nose, 

om sight in my eyes, 

om hearing in my ears, 

om strength in my arms, 

om vigour in my thighs. 

Om May my limbs be unhurt, may my body be united with my body (Oldenberg 1964, 
275)! 


Hier findet sich eine weitere Parallele zu den von Dayānanda Sarasvati aufgezeigten Reinigungs- 


sequenzen. Doch während dieser die mit dem srauta-Ritual in Verbindung stehende Bezeichnung 





> RV X.190.1-3: [...] samudrādarņavādadhi samvatsaro ajäyat | ahorātrāņi vidadhadvisvasya misato vasi ||2|| [...] 
= Vgl. Ranade 2006, 24. 

#3 S. Sharma 1997, 38; S. Sharma 1998a, 6.6-6.7; S. Sharma 2009, 38-39; Shreeramshishya 2009, Part 1: 08:09-09:09. 
™4 Vgl. PārGS L3.25: om vanma āsye ’stu || [...] 
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marjana verwendete, wählt Sarma für die identische Handlung den mit der täglichen puja 
einhergehenden Begriff.” 

Die Verehrung der Erde (prthvīpūjana) stellt fiir Sarma eine weitere grundlegende Hand- 
lung dar, die es im Rahmen der vorbereitenden Ritualsequenzen auszufūhren gilt. So betont er, 
dass der Erde ein Gefühl von Dankbarkeit entgegenzubringen sei, da ohne diese das menschliche 
Leben nicht möglich ware. Zur Verehrung sollen die Ritualteilnehmer Reis (vrihi), Blumen (puspa) 
und geweihtes Wasser (proksani) in die Handflache ihrer rechten Hand geben und die linke Hand, 
wahrend der Rezitation des folgenden Mantras, unter diese halten, ehe die Gaben in einer kleinen 
Schale (patra) niederlegt werden:*” 

om prthvi! tvaya dhrta loka, devi! tvam visnuna dhrta | 
tvam ca dhāraya mam devi! pavitram kuru cāsanam ||? 
Om O [Mutter] Erde, von dir werden alle Welten gehalten, o Gottin, du wirst von Visnu 
gehalten. 


Halte du mich, o Göttin, und reinige den Sitz. 


Gemāf der im Video dargestellten Anweisung kann das prthvīpūjana auch ohne Darreichung der 
Gaben erfolgen. In diesem Fall sollen die Ritualteilnehmer wāhrend der Rezitation des Mantras 
mit beiden Händen den Boden berühren und sich im Anschluss vor diesem verneigen.^? Auch hier 
fügt Sarma eine rituelle Sequenz ein, die im Kontext des Opferrituals nicht verifiziert werden kann. 
Es ist zu vermuten, dass er den Bezug zur Erde herstellt, um auf das Potential des vedischen Opfers 
aufmerksam zu machen, positive Einflüsse auf Natur und Umwelt nehmen zu können.”” 

Vor der Durchführung eines Rituals ist üblicherweise ein ritueller Beschluss (samkalpa) zu 
fassen, welcher laut ausgesprochen das Ziel der folgenden Handlungen klar zum Ausdruck bringen 
soll. In wöchentlichen yajfías oder bei vedischen Opfern, die im Rahmen eines öffentlichen Pro- 
grammes vollzogen werden, schránkt Sarma jedoch ein, dass dieser Beschluss nicht zwingend 
nótig ware. Auch müsse dieser nicht zwangslaufig auf Sanskrit formuliert werden. Sarma betont, 
dass es ebenso angemessen wäre, den samkalpa auf Hindi zu verfassen und diesen mit den Worten 
karmasampadanartham abzuschliefšen. Alternativ zeigt er ein Beispiel auf, welches an den ent- 
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sprechenden Stellen, dem auszuführenden Ritual gemäß, ergänzt werden könnte: 


om visnurvisnurvisnuh srimadbhagavato mahäpurusasya visnordjnaya pravarta- 
manasya, adya Sribrahmano  dvittye parardhe šrīšvetavārāhakalpe, | vaivasvata- 
manvantare, bhürloke, jambudvipe, bharatavarse, bharatakhande, | aryavarttaika- 
dešāntargate, ... ksetre, masanam masottame mase ... mase ... pakse ... tithau ... vasare ... 


gotrotpannah ... nama "ham satpravrttisamvarddhanāya, duspravrttyunmulanaya, 





* Vgl. Ranade 2006, 260. 

6 Vgl. Būhnemann 1988, 121-126. 

27 S. Sharma 1997, 38-39; S. Sharma 1998a, 6.7; S. Sharma 2009, 39; Shreeramshishya 2009, Part 1: 09:09-09:56. 

#8 Dieses Mantra führt Sarma ganz allgemein auf seine religiöse Tradition zurück. 

#9 Shreeramshishya 2009, Part 1: 09:09-09:56. 

22 Vgl. Kap. 3.2.1.2. 

221 S. Sharma 1997, 39-40; S. Sharma 1998a, 6.8; S. Sharma 2009, 40. In der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz nicht 
berücksichtigt. 
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lokakalyanaya, atmakalyanaya, vatavaranapariskaraya, ujjvalabhavisyakamanapurtaye 
ca prabalapurusartham karisye, asmai prayojanaya ca kalašādyāvāhitadevatāpūjana- 
purvakam ... karmasampādanārtha sankalpam aham karisye | 

Om Visnu Visnu Visnu, heute in der zweiten Hālfte (der Lebenszeit) des ehrwiirdigen 
[Gottes] Brahman, des Erhabenen, des mahäpurusa, des auf Anweisung Visnus 
Handelnden, werde ich, aus dem gotra N.N. kommend, namens N.N., im Svetavaraha- 
kalpa, zur Zeit des Vaivasvata Manu, in der (irdischen) Welt, in Jambūdvīpa, in Bharata- 
varsa, in einem Teil Bharatavarsas, in einem Ariergebiet, das mitten im Land befindlich 
ist, im Ort N.N., im Monat N.N., dem besten der Monate, in der Monatshālfte N.N., am 
tithi N.N., am Wochentag N.N., um des Gedeihens der guten Taten willen, um des Zer- 
störens der schlechten Taten willen, um des Gliickes auf Erden willen, um des Gliickes 
des Selbstes willen, um des Reinigens der Umwelt willen und um des Lohnes des 
Verlangens nach einer glänzenden Zukunft willen, das bedeutende Ziel des Menschen 
ausführen; und um dieser Absicht willen werde ich vorhergehend der Verehrung der 
Gottheiten, die heute im Sakralkurg platziert sind, den rituellen Beschluss um des 


Inordnungbringes der Taten N.N. willen ausführen. 


Da diese rituelle Sequenz ursprünglich mit dem häuslichen Ritual und nicht mit dem öffentlichen 
vedischen Opfer in Verbindung stand, wurde dieser Abschnitt bei Dayänada Sarasvati 
vernachlässigt. 

Die heilige Schnur (yajriopavita) stellt für Sarma ein Symbol dar, das den Träger stets daran 
erinnern soll, ein im Sinne des Hinduismus reines und strenges Leben zu führen. Mit dieser 
Aussage transformiert er dieses sonst den Zweimalgeborenen (dvijā) vorbehaltene Symbol in ein 
allgemeingültiges Attribut, das mit einem jeden Ritualteilnehmer in Verbindung gebracht werden 
kann. Im Rahmen eines vedischen Opfers oder eines anderen festlichen Rituals kann diese ge- 
wechselt werden. Sarma zeigt auf, dass dieser Austausch in einer rituellen Sequenz, die er als 
yajnopavitaparivartana bezeichnet, im Anschluss an den samkalpa oder nach der Opferung eines 
vollen Löffels geklärter Butter (purnahuti) erfolgen soll. Für die Hauptakteure eines Rituals sieht er 
den Wechsel als verbindlich an. Tragen diese im Alltag keine heilige Schnur, soll ihnen diese zu- 
mindest temporär angelegt werden. Nach dem Anlegen des neuen yajnopavita erfolgt in einer ritu- 
ellen Sequenz, welche das Tragen der heiligen Schnur (yajftopavitadharana) bezeichnet, die Rezi- 
tation des folgenden Mantras” 

om yajüopavitam paramam pavitram, prajāpateryatsahajam purastāt | 
äyusyamagryam pratimurica šubhram, yajnopavitam balamastu tejah ||? 
Om Lege die heilige Schnur an, die höchste, die reine, die einst zusammen mit Prajapati 
entstand, 
die ein langes Leben verleiht und die makellos ist; lasse diese heilige Schnur Kraft und 


Glanz verleihen. 





222 S. Sharma 1997, 40-41; S. Sharma 1998a, 6.8; S. Sharma 2009, 41-42. In der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz 
nicht beriicksichtigt. 
25 Vgl. PārGS II.2.11. 
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Im Anschluss soll die alte Schnur, ūber den Kopf hinweg, mit der Rezitation des nachstehenden 
Mantras entfernt und spāter entweder verbrannt, an einem reinen Ort begraben oder in einem 
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Bach oder Fluss versenkt werden, was Sarma als yajfiopavitavisarjana bezeichnet: 


om etavaddinaparyantam, brahma tvam dharitam maya | 
Jīrnatvātte parityāgo, gaccha sutra yathā sukham ||” 

Om O Brahma, du, dessen Enden so getrennt werden, wirst von mir gehalten, 

das Opfer von dieser [Schnur] erfolgt aufgrund des Verfalls, gehe die Schnur gleichsam 


zum Gliick. 


In āhnlicher Weise, wie es bereits in der rituellen Seguenz des sikhabandhana praktiziert wurde, 
wird hier allen Hauptakteuren des vedischen Rituals durch das Anlegen des yajftopavita eine 
Opferberechtigung erteilt. Auch diese Handlung konnte anhand keiner weiteren Quelle verifiziert 
werden und wurde vermutlich von Sarma, um mēgliche Vorbehalte zu umgehen, in die von ihm 
ausgearbeitete Ritualstruktur eingefiigt. 

In einem weiteren Abschnitt des Rituals wird das Auftragen von Sandelholzpaste 
(candanadharana) vollzogen, deren kühlende Wirkung Sarma als hilfreich erachtet, um während 
des Opfervorgangs klare Gedanken fassen zu können. Die Paste soll von allen Ritualteilnehmern 
auf die Stirn aufgetragen werden. Der Videoaufzeichnung entsprechend soll eine Schale mit 
Sandelholzpaste bereitgehalten werden, in welche die Ritualteilnehmer den Ringfinger ihrer rech- 
ten Hand eintauchen, ehe sie ihrem Sitznachbar, während folgendes Mantra ausgesprochen wird, 


die Paste auf die Stirn auftragen:"? 


om candanasya mahatpunyam, pavitram papanasanam | 
apadam harate nityam, laksmististhati sarvada || 
Om Das Sandelholz ist das grófste Glück; ein Reinigungsmittel, das Unglück vernichtet. 


Es nimmt stets das Unglück weg; verweile es [das Sandelholz] stets bei Laksmī. 


Auch hier handelt es sich erneut um eine Sequenz, die in Verbindung mit dem yajña in keiner 
weiteren Quelle zu finden ist, was auf eine erneute Ergänzung Sarmas schließen lässt. 

Gleiches gilt für die folgende zum Schutz der Teilnehmer zu praktizierende Handlung. Hier 
soll ein Vertreter des ācārya eine glückverheißende Schnur (raksāsūtra) um das Handgelenk der 
Ritualteilnehmer binden. Bei Mānnern und unverheirateten Frauen soll diese am linken 
Handgelenk und bei verheirateten Frauen am rechten Handgelenk angebracht werden. Wahrend 
des Anlegens soll der Empfánger die entsprechende Hand zu einer Faust schliefSen und folgendes 


Mantra sprechen: 





224 S. Sharma 1997, 41; S. Sharma 1998a, 6.8; S. Sharma 2009, 42. In der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz nicht 
berücksichtigt. 

25 Dieses Mantra ließ sich nicht verifizieren. Es ist davon auszugehen, dass Sarma dieses erneut auf seine religiöse 
Tradition zurückführt. 

2 S. Sharma 1997, 41; S. Sharma 1998a, 6.8-6.9; S. Sharma 2009, 42; Shreeramshishya 2009, Part 1: 09:56-10:00; Part 2: 
00:00-00:36. 

27 S. Sharma 1997, 42; S. Sharma 1998a, 6.10-6.11; S. Sharma 2009, 42-43. In der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz 
nicht berücksichtigt. 
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om vratena diksamapnoti, diksaya 'pnoti daksinam | 
daksina sraddhämäpnoti, šraddhayā satyamäpyate || 

Om He gains by vow of fasting consecration, by consecration gains the priestly 
guerdon. 

He gains by priestly guerdon faith: by faith comes knowledge of the truth (Griffith 1990, 


304). 


Das raksāsūtra, das urspriinglich im vedischen Ritual als zuvorkommende Geste seitens eines 
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brahmanischen Gastgebers verstanden wurde," wird hier als ein die Gemeinschaft 
konstituierendes Symbol eingesetzt. 

Mit Errichtung des Sakralkruges (kalašasthāpanā) führt Sarma ein weiteres populares der 
häuslichen Praxis zuzurechnendes Ritualelement ein. Den kalasa beschreibt er als ein das Univer- 
sum charakterisierendes Symbol, welchem alle Gotter in ihrer mikro- und makrokosmischen Form 
innewohnen. Durch das Aufstellen des Kruges (kalasasthapana) im Rahmen eines vedischen 
Opfers wird ihr Erscheinen an einem gemeinsamen Ort zu einem gemeinsamen Zeitpunkt ver- 


deutlicht. Niedergestellt werden soll dieser mit der Rezitation folgender Mantras:”” 


om tattvā yami brahmaņā vandamānah, tadā šāste yajamano havirbhih | 
ahedamano varuneha bodhyurušam, sa mā na 'àyuh pramosih Il" 
(1) Om Das erbitte ich, mit beschwörendem Worte freundlich zuredend, das wünscht 
sich der Opfernde mit seinen Opferspenden: 
Sei hier ohne Groll, Varuņa! Du, dessen Worte weithin gelten, raub uns nicht das Leben 
(Geldner 1951a, 26)! 
om mano jūtirjusatāmājyasya, brhaspatiryajfíamimam tanotvaristam, yajñam samimam 
dadhātu | 
višve devasa iha mādayantām om pratistha ||2||” 

(2) Om The butter's rapid flow delight his spirit! Brhaspati extend this act of worship. 

May he restore the sacrifice uninjured. 

Here let all Gods rejoice. Om! Step thou forward (Griffith 1990, 19). 

om varunaya namah | avahayami, sthapayami, dhyayami || 

Om Verehrung [sei] dem Varuna. Ich rufe [ihn] herbei, ich reiche [ihm] dar, ich denke 

an [ihn]. 
Danach erfolgt die Verehrung des Sakralkruges (kalasapüjana) in einer für die tägliche puja 
charakteristischen Art und Weise mit Wohlgeruch (gandha), unenthülsten und unzerbrochenen 
Reiskörnern (aksata), Blumen (puspa), Räucherwerk (dhüpa), Licht (dipa) sowie Speise 
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(naivedya): 





28 YV XIX.30. 

29 Vel. Dwivedi 2006, 85-86. 
?:3» S. Sharma 1997, 42-43; S. Sharma 1998a, 6.11-6.12; S. Sharma 2009, 43-44. In der Videoserie wurde diese rituelle 
Sequenz nicht beriicksichtigt. 

*3 RV 1.24.11. 

?? YV IL13. 

233 S, Sharma 1997, 43; S. Sharma 1998a, 6.12; S. Sharma 2009, 44; Shreeramshishya 2009, Part 2: 00:36-03:58. 
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gandhaksatam, puspani, dhupam, dipam, naivedyam samarpayami | 

om kalašastha devatabhyo namah | 

Ich reiche Wohlgruch, unenthiilste und unzerbrochene Reiskörner, Blumen, 
Räucherwerk, Licht und Speise dar. 


Om Verehrung [sei] den im kalasa befindlichen Göttern. 


In einem sich anschließenden Gebet, das Sarma als kalašaprārthanā bezeichnet, werden die im 


kalasa befindlichen Götter angesprochen:** 


om kalasasya mukhe visnuh, kanthe rudrah samasritah | 

mule tvasya sthito brahma, madhye matrganah smrtah ||1|| 

(1) Om At the mouth of the vessel is Visnu, at the throat Rudra is seated, 

at the bottom (god) Brahman stays, in the middle part the groups of mothers are said 
[to be staying] (Bühnemann 1988, 128). 

kuksau tu sagarah sarve, saptadvīpā vasundharā | 

rgvedo 'tha yajurvedah, sāmavedo hyatharvanah ||2|| 

angaisca sahitah sarve, kalasantu samāšritāk | 

atra gāyatrī sāvitrī, šāntipustikarī sadā ||3|| 

(2) And at the belly all oceans, the earth with its seven continents, 

the Rgveda and the Yajurveda, the Sāmaveda and the Atharva[veda], 

[i.e.] all [Vedas] accompanied by their limbs are staying in the vessel (Būhnemann 
1988, 128). 

(3) In it is the gayatri [verse] with Savitr [as its deity] which gives peace and prosperity 
(Bühnemann 1988, 128). 

tvayi tisthanti bhūtāni, tvayi pranah pratisthitah | 

šivah svayam tvamevāsi, visnustvam ca prajapatih ||4|| 

(4) In dir sind alle Wesen, in dir sind alle Lebenskrāfte. 

Du selbst bist Siva und du bist Visnu und Prajapati. 

ādityā vasavo rudrā, visvedevah sapaitrkah | 

tvayi tisthanti sarve ‘pi, yatah kamaphalapradah ||5|| 

(5) Die Adityas, die Vasus, die Rudras, die Vi$vedevas und alle Ahnen, 

in dir verweilt alles; wo sie die Wünsche Erfüllenden sind. 

tvatprasadadimam yajnam, kartumīhe jalodbhava | 

sannidhyam kuru me deva! prasanno bhava sarvadā ||6||* 

(6) O aus dem Wasser Entstandener, bleibe aufgrund deiner Gunst fiir dieses Opfer 
hier. 


O Gott, erscheine mir, sei immer gnādig. 


Neben dem kalaša soll eine Lampe (dipaka) platziert werden, welche Sarma als Symbol einer alles 


ergreifenden Kraft interpretiert, die es in einem dīpapūjana zu verehren gelte:”* 





234 S, Sharma 1997, 43; S. Sharma 1998a, 6.12-6.13; S. Sharma 2009, 44; Shreeramshishya 2009, Part 2: 00:36-03:58. 
*53 Bei den im Rahmen des kalašaprārthanā rezierten Mantras handelt es sich um populäre Mantras unbekannter 
Herkunft. Vgl. Bithnemann 1988, 127-128. 


236 S. Sharma 1997, 44; S. Sharma 1998a, 6.13; S. Sharma 2009, 43; 45; Shreeramshishya 2009, Part 2: 03:58-05:02. 
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om agnirjyotirjyotiragnih svaha | 
suryo jyotirjyotih suryah svāhā | 
agnirvarcco jyotirvarcah svāhā | 
suryo varco jyotirvacah svāhā | 
Jyotih suryah suryo jyotih svaha |? 

Om Agni is light, and light is Agni. Hail! 
Surya is light, and light is Sūrya. Hail! 

Agni is splendour, light is splendour. Hail! 
Surya is splendour, light is splendour. Hail! 


Light is Surya, Surya is light. Hail (Griffith 1990, 29)! 


Gemäß den Ausführungen des Lehrbuchs des Brahmavarcas Research Institutes soll im Anschluss 
erneut der Sakralkrug (kalaša) verehrt werden. Hierbei verweist der Text auf verschiedene 
Methoden, wie beispielsweise die Verehrung des Kruges (kalasapüjana) mit Hilfe des Purusasüktas 
(RV X.90.1-16) oder die Verehrung mit sechzehn Respekterweisungen (sodašopacārapūjana).** Des 
Weiteren gilt es dieser Textquelle entsprechend die neun Planeten (navagraha) zu beschwichtigen 
und die Göttin Gayatri anzurufen (gayatryavahana).” 

Mit dem kalasa- und dem dipapüjana führt Sarma verschiedene Formen der Verehrung 
ein, die mit dem ursprünglichen yajña in keinerlei Verbindung stehen. Auch Dayänanda Sarasvati 
vernachlassigte diese rituellen Sequenzen gānzlich. Heute werden sie im Rahmen vieler neu- 
vedischer Opfer vollzogen und mit für den Veranstalter bedeutenden Gottheiten in Verbindung 
gesetzt. Vermutlich soll hier ein den Anwesenden geláufiges Ritualelement integriert werden, das 
am Opferplatz eine vertraute Atmosphāre schafft. 

Den Aspekt der Verehrung führt Sarma im Folgenden weiter. In der rituellen Sequenz des 
devavahana werden unterschiedliche Gótter angerufen und verehrt, die über verschiedenartige 
Kráfte verfügen. Er betont, dass lediglich die religióse Hingabe (bhakti) aller Teilnehmer am Ritual 
die gesamten Kráfte der Gótter erwecken kónne und daher alle Anwesenden dieser Invokation 
beiwohnen müssen. Wáhrend es im Rahmen kleiner vedischer Opfer ausreichend ware, die ent- 
sprechenden Mantras der anzurufenden Gottheiten zu rezitieren, solle im Verlauf großer vedi- 
scher Opfer, vor der Invokation der jeweiligen Gottheit, deren Bedeutung und spezifische Kraft 
erläutert werden. Erst anschließend solle dieser Gottheit eine Opfergabe (ahuti) in Form von un- 
enthülsten und unzerbrochenen Reiskórnern (aksata) und Blumen (puspa) dargereicht werden. 


Die Anzahl der zu rezitierenden Mantras sei dem Zeitplan der Veranstaltung anzupassen. Sarma 





>37 YV III.9. 
238 Details für die Verehrung des Kruges mit Hilfe des Purusasüktas werden hier aufgezeigt: S. Sharma 19982, 6.13-6.15. 
Details für die Verehrung mit sechzehn Respekterweisungen (sodašopacārapūjana) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 
19982, 6.15-6.19. In Sarmäs ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurden diese rituellen Sequenzen 
nicht berücksichtigt. 

^? Details zur Beschwichtigung der navagrahas werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.20-6.22. Details zur 
Anrufung der Göttin Gayatri werden hier aufgezeigt: S. Sharma 19982, 6.22-6.23. In Šarmās ursprünglichem 


Ritualhandbuch und in der Videoserie wurden diese rituellen Sequenzen nicht berücksichtigt. 
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benennt in diesem Zusammenhang exemplarisch folgende Gētter mit ihren Eigenschaften und 
den zugehörigen Mantras:”” 

Guru — Gemäß Sarma verkörpert der Lehrer (guru) das göttliche Wissen und Bewusstsein, das 
allen Hilfe und Führung Suchenden Unterstützung bietet. Im Kontext des von der AWGP ausge- 
führten vedischen Opfers gelten Sriram Sarma und Bhagvati Devi Sarma als zu verehrendes 


Lehrerpaar, dessen Bildnis zumeist am Rand des Opferplatzes aufgestellt wird:”* 


om gururbrahma gururvisnuh, gurureva mahesvarah | 
gurureva parabrahma, tasmai sri gurave namah ||:|| 
akhandamandalakaram, vyaptam yena caracaram | 
tatpadam daršitam yena, tasmai sri gurave namah |2||”° 

(1) Om Der Guru ist Brahma, der Guru ist Visnu, der Guru ist Mahesvara. 

Der Guru ist das héchste Wesen. Diesem Guru [sei] Verehrung. 

(2) [Ihm], dessen Gestalt [wie] ein ungeteilter Kreis ist, von dem alles Bewegliche und 
Unbewegliche erfüllt wird, 

von dem dieser Ort gezeigt wird, diesem Guru [sei] Verehrung. 

om sri gurave namah | avahayami, sthapayami, dhyayami | 

Om Verehrung [sei] dem ehrwürdigen Guru. Ich rufe [ihn] herbei, ich reiche [ihm] dar, 
ich denke an [ihn]. 


Gayatri — Die Göttin Gayatri wird häufig als die Mutter der Veden, aller Götter und Wesen, sowie 
des Kosmos bezeichnet. Sarma interpretiert sie zudem als Ursprung der Schópfung und somit als 


Grundlage des wahren Wissens: ? 


om ayatu varade devi! tryaksare brahmavadini | 

gayatricchandasam matah, brahmayone namo tu te all 

(3) Om Komme, o wunscherfüllende Góttin, wahrend von Brahma die drei Silben 
verkündet werden, 

o Mutter der Gayatri-Metren, Verehrung sei dir, o Státte des Brahma. 

om sri gāyatryai namah | avahayami, sthapayami, dhyayami | 

tato namaskāram karomi | 

Om Verehrung [sei] der ehrwürdigen Gayarti. Ich rufe [sie] herbei, ich reiche [ihr] dar, 
ich denke an [sie]. 

Dann verehre ich [sie]. 

om stutà maya varadā vedamātā, pracodayantàm pāvamānī dvijanam | 

ayuh pranam prajam pasum, kirtim dravinam brahmavarcasam | 


mahyam dattvā vrajata brahmalokam ||4|| ^ 





22 S. Sharma 1997, 44-45; S. Sharma 1998a, 6.24-6.25; S. Sharma 2009, 45-46; Shreeramshishya 2009, Part 2: 05:02-08:17; 
Part 3: 00:00-06:34. 

?* S. Sharma 1997, 45; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 46. 

22 GuGI 43-44. 

28 S. Sharma 1997, 45; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 46. 

^^ Dieses Mantra führt Sarma ganz allgemein auf seine religióse Tradition zurück. 

^5 AV XIX.71. 


80 


(4) Om Praised by me [is] the boon-giving Veda-mother. Let them urge on the soma- 
hymn of the twice-born. 
Having given to me life-time, breath, progeny, cattle, fame, property, Vedic splendor, 


go ye to the brahma-world (Whitney 1905, 1008). 


Ganesa — Gane$a symbolisiert den Intellekt. Als Zerstörer aller Hindernisse ist er einer der ersten 


Götter, die es zu verehren gilt: 


om abhipsitarthasiddhyartham, pujito yah surasuraih | 

sarvavighnaharastasmai, ganadhipataye namah ||5||**” 

(5) Om Salutation to that lord of the troops who is worshipped by gods and demons 
[and is] the remover of all obstacles for achieving the desired objects (Bühnemann 


1988, 113). 


Gauri — Gauri bezeichnet Sarma als Kraft der Mutter Sakti und als ein Symbol des Glaubens und 


der Reinheit:^* 


om sarvamangalamangalye, sive sarvarthasadhike! | 
šaraņye tryambake gauri, narayani! namo ’stu te ||6||**° 
(6) Om For those, in whose heart the lord, the abode of welfare, 


Hari, stays, there is never inauspiciousness in any undertaking (Bühnemann 1988, 71). 
Hari — Hari gilt als mitfühlender, vielgeliebter Gott, der seinen Verehrern mit Güte begegnet: 


om šuklām baradharam devam, šašivarņam caturbhujam | 
prasannavadanam dhyäyet, sarvavighnopasäntaye ||7||' 
sarvadā sarvakāryesu, nasti tesamamangalam | 
yesam hrdistho bhagavan, mangalayatano harih ||8||* 

(7/8) Om Auspiciousness of everything auspicious, gracious one, who accomplish all 
things, 

protector of the needy, Tryambaka, Gauri, Nārāyanī, salutation to you. 

Lord of Laksmi (= Visnu), [the moment] I recall the pair of your feet, that only is the 
auspicious moment, that only is a good day, that only is [supported by] the power of 
the stars, 

the power of the moon, that only is [supported by] the power of magic, the power of 


fate (Bühnemann 1988, 71). 


Saptadeva — Die Saptadeva sind in Anlehnung an Sarma für das Gleichgewicht der Erde verant- 
wortlich, in der die sieben Welten (saptaloka) und die sieben Kontinente (saptadvipa) angesiedelt 


sind: 





246 S, Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 47. 
^" Populäres Mantra unbekannter Herkunft. Vgl. Bühnemann 1988, 112. 
248 S. Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 47. 

*49 MārP LXXXVIII.9. 


25° S. Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 47. 
251 


Populares Mantra unbekannter Herkunft. Vgl. Bühnemann 1988, 71. 
5? SkP V.157.7. 
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om vinayakam gurum bhanum, brahmavisnumahesvaran | 
sarasvatim praņaumyādau, šāntikāryārthasiddhaye ||9|| ^ 

(9) Om For success in all undertakings and objects I first praise Vinayaka (= Ganesa), 
the teacher / Jupiter, the sun, (god) Brahman, Visnu, Siva, Sarasvati (Bühnemann 1988, 


112). 


Pundarikaksa — Der bei den Glāubigen beliebte Gott gilt als Spender reiner Gedanken und verleiht 
die Fähigkeit, die Sicht des Menschen nach innen zu wenden:*” 

om mangalam bhagavan visnuh, mangalam garudadhvajah | 

mangalam pundarikakso, mangaläyatano harih ||10||** 
(10) Om Auspicious is lord Visnu. Auspicious is the lord who has Garuda for his banner. 
Auspicious is the lord whose eyes resemble the blue lotus. The lord is the store-house of 


auspiciousness (Shastri 1980, 937). 


Brahma — Dem Schöpfergott Brahma wird die Fähigkeit zugeschrieben, die verschiedenen Teile 


des Universums zusammenzuführen und diese als ein Ganzes organisieren zu konnen?" 


om tvam vai caturmukho brahmā, satyalokapitamahah | 

āgaccha mandale cāsmin, mama sarvarthasiddhaye ||n|| * 

(11) Om Du bist wahrlich der vier Gesichter habende Brahma, der Großvater der Welt 
der Wahrheit. 


Komme zu diesem mandala um des Gelingens all meiner Ziele willen. 
Visņu - Visnu gilt als Bewahrer, der allen Lebewesen Zufriedenheit gewáhrt:? 


om šāntākāram bhujagašayanam, padmanabham suresam, 
visvadharam gaganasadrsam, meghavarnam subhangam | 
laksmtkantam kamalanayanam, yogibhirdhyanagamyam, 
vande visnum bhavabhayaharam, sarvalokaikanātham ||r2|| ^ 

(12) Om I worship Visnu who destroys the fear of samsara, the only Lord of the whole 
world, whose appearance is calm, who has a serpent as his bed, from whose navel a 
lotus grows, the ford of the gods, the support of the universe, who is [as all-pervading] 
as the sky, who has the color of the clouds, who has handsome limbs, Laksmi's 
husband, the lotus-eyed one, who can be discovered in meditation by the Yogins 


(Bühnemann 1988, 86). 


Siva — Siva wird als Bewahrer des Glücks sowie als Quelle aller Disziplin und des Wandels charak- 


terisiert?” 





*53 S, Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 47. 

°5* Populares Mantra unbekannter Herkunft. Vgl. Bithnemann 1988, 112. 
255 S. Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 47. 

256 GarP IL47.48. 


257 


S. Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25; S. Sharma 2009, 48. 
*5* Populäres Mantra unbekannter Herkunft. 
259 S. Sharma 1997, 46; S. Sharma 1998a, 6.25-6.26; S. Sharma 2009, 48. 
°° Populares Mantra unbekannter Herkunft. 


261 S, Sharma 1997, 46-47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 48. 
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vande devamumapatim suragurum, vande jagatkaranam, 

vande pannagabhūsaņam mrgadharam, vande pašūnāmpatim | 
vande suryasasankavahninayanam, vande mukundapriyam, 
vande bhaktajanāšrayam ca varadam, vande šivam šankaram ||13||*” 

(13) Ich verehre den Gott, den Herrn der Uma, den Guru der Götter; ich verehre die 
Ursache der Welt. 

Ich verehre den mit einer Schlange geschmiickten, den Antilopenfell tragenden [Gott]; 
ich verehre den Herren der Tiere. 

Ich verehre den Sonne, Mond und Feuer als Auge habenden [Gott]; ich verehre den 
Freund des Mukunda. 


Ich verehre den Glāubigen und den Segensspender; ich verehre Siva Sankara. 


Tryambaka — Tryambaka gilt als Kraft, die einen Glāubigen jenseits von Leben und Tod fūhren 


kann und Erlösung gewährt:”? 


om tryambakam yajamahe, sugandhim pustivardhanam | 
urvärukamiva bandhanān, mrtyormukstya mā "mrtāt [sic!] ||14||*** 

(14) Om Wir opfern dem Tryambaka, dem duftenden, den Wohlstand mehrenden. 

Wie ein Kūrbis vom Stiel, so mēchte ich mich vom Tod, nicht vom Nichtsterben 


losmachen (Geldner 1951b, 235). 


Durga — Als große Muttergöttin beschreibt er Durga, welche die Kraft der Ordnung, des Mutes und 


der Zusammenarbeit in sich trägt:”® 


om durge smrta harasi bhitimasesajantoh, svasthaih smrta matimatīva šubhām dadasi | 
dāridryaduhkhabhayahāriņi kā tvadanyā, sarvopakārakaraņāya sadārdracittā \\15||"°° 

(15) Om O Goddess! When remembered with love, you do away with fears from all 
annimates, when remembered through self-concentration you give very auspicious 
mentality, who other than you dare to redressed poverty, grief and fear. You remain 


always kind hearted and ready to help all (Thakur 1999, 3). 


Sarasvati — Als weitere Muttergóttin nennt Sarma Sarasvati, die mit ihren schöpferischen Kräften 


Unwissenheit und Trāgheit zu beseitigen weif:"” 


om šuklām brahmavicarasaraparamam, adyam jagadvyāpinīm, 
vinapustakadharinimabhayadam, jadyandhakarapaham | 
haste sphatikamalikam vidadhatim, padmasane samsthitam, 


vande tam paramešvarīm bhagavatim, buddhipradam šāradām ||16||*** 





^? Populāres Mantra unbekannter Herkunft. 

263 S. Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 48. 

264 RV VII.59.12: tryambakam yajamahe sugandhim pustivardhanam | urvārukamiva bandhanānmrtyormuksīya 
mamrtat || 

265 S. Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 48. 

266 MārP LXXXL.ı7. 

267 S, Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 

8 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 
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(16) Om Ich verehre die reine, die beste und höchste [Göttin], die den Brahmanen 
prūft, die erste, welche die Welt umfasst, 

die Laute und Buch tragende, die Furchtlosigkeit gebende, die Kālte und Finsternis 
abwehrende [Göttin], 

die Kristall und Kranz in die Hand legende, die im Lotussitz verweilende [Göttin], 


die höchste Frau, die Erhabene, die Einsicht bringende, die Bescheidene. 
Laksmi — Laksmi gilt als Mutter, die Reichtum, Ruhm und Ressourcen zur Verfügung stellt:”” 


om ardram yah kariņīm [sic!] yastim, suvarnam hemamālinīm | 
süryam hiranmayim laksmim, jātavedo ma ävaha ||i7||” 

(17) Om [Er], der die junge [Göttin] [bringt], die einen goldenen Stab tragende, die 
einen goldenen Kranz tragende, 


die Sonne, die goldene Laksmi, o Jatavedas, bringe [sie] zu mir. 


Kali — Die Göttin Kali symbolisiert die Kraft, die alles Übel und alle unheilvollen Gedanken zer- 
stūrt:” 


om kālikām tu kalātītām, kalyanahrdayam šivām | 
kalyāņajananīm nityam, kalyanım pujayamyaham ||i8||” 
(18) Om Ich verehre Kālikā, die den Tod Ūberwindende, die freundliche, deren Herz 


rein ist, die stets Glück erzeugende, die glückverheißende [Göttin]. 


Ganga — Ganga gilt als ein gottlicher leuchtender Strom, der die Kraft besitzt, Unreinheit und 


Sünde unter Kontrolle zu halten und zu zerstören:”” 


om visnupadabjasambhuüte, gange tripathagamini | 
dharmadraveti vikhyāte, papam me hara jahnavi ||19||*”* 
(19) Om O Gangā! sprung from the feet of Visņu, 
whose waves are white as snow as moon and pearl, 
remove from me my weight ofsin; 


help me to cross the ocean of the world (Woodroffe 2001, 208). 


Tīrtha - Pilgerstātten (tirtha) charakterisiert Sarma als spirituell aufgeladene Orte der Verehrung, 
die zu guten Gedanken und reinem Verlangen inspirieren:” 

om puskarādīni tirthani, gangādyāh saritastatha | 

āgacchantu pavitrāņi, pūjākāle sada mama ||20||”° 
(20) Om Always, at the time of my ablution, may the blessed sacred waters of Puskara, 


etc. and the rivers Gangä, etc. come here (Tagare 1980, 358). 





269 S, Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 

?? Populāres Mantra unbekannter Herkunft. 

27 S. Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 

* Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

273 S. Sharma 1997, 47; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 

*74 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

275 S. Sharma 1997, 47-48; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 


?5 Vg]. NarP 1.27.34: puskarādyāni tirthani gangadyah saritastathā | āgacchantu mahabhagah snānakāle sada mama || 
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Navagraha — Die Navagraha gelten als Symbol all jener Krāfte, die das Gleichgewicht der Natur 


bewahren:” 


om brahmāmurāristripurāntakārī bhanuh sasibhumisuto budhasca | 
gurusca $ukrah šanirāhuketavah, sarvegrahäh šāntikarā bhavantu ||21||”° 
(21) Om Brahmā, Visņu und Šiva. Sonne, Mond, Mars, Merkur, 


Jupiter, Venus, Saturn, Rāhu und Ketu; mögen alle Planeten Frieden bringend sein. 


Sodasamätrkä — Die Sodasamätrkä verkörpern, in Anlehnung an Sarma, eine Kombination von 
sechzehn verheißungsvollen Kräften in Raum und Weltraum?" 
om gaurī padmā saci medhā, sāvitrīvijayā jaya | 
devasenā svadhā svāhā, mātaro lokamätarah ||22 || ^ 
(22) Om Gaurī, Padmā, Saci, Medhā, Savitri, Vijaya, Jaya, 
Devasena, Svadhā, Svaha, sind die Mütter, o Mütter der Welt. 
om dhrtih pustistathā tustih, atmanah kuladevata | 
ganesenädhikä hyetā, vrddhau püjyäsca sodasa ||23|| ^ 
(23) Om Dhrti, ebenso Pusti, Tusti, Atma- und Kuladevata. 


Diese sind besser als Gaņeša; die sechszehn Ehrwürdigen verleihen Wohlergehen. 


Saptamatrka — Die Saptamatrka reprásentieren sieben Kráfte, die wie eine Mutter schützen, sobald 


2 


. .. . m . . . 8: 
sie während eines glückverheißenden Ereignisses angerufen werden: 


om ktrtilaksmirdhrtirmedha, siddhih prajūā sarasvatī | 
mangalyesu prapūjyāšca, saptaita divyamatarah ||24| |? 

(24) Om Kirti, Laksmi, Dhrti, Medha, Siddhi, Prajfia und Sarasvati 

sollen bei den Glückverheißenden verehrt werden; diese sieben sind die göttlichen 


Mütter. 


Vastudeva — Västudeva verkörpert, laut Sarma, eine unsichtbare Macht des Bewusstseins, die 


einem jeden Objekt innewohnt:** 


om nagaprsthasamarudham, sulahastam mahabalam | 
patalanayakam devam, vāstudevam namāmyaham ||25|| 5 

(25) Om Ich verehre Vāstudeva, den Gott, der den Rūcken eines Elefanten bestiegen 
hat, den sehr starken [Gott], in dessen Hand ein Spief ist, [den Gott], welcher der Herr 


der Unterwelt ist. 





27 S. Sharma 1997, 48; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 49. 

"7 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

279 S. Sharma 1997, 48; S. Sharma 1998a, 6.26; S. Sharma 2009, 50. 

2° Populäres Mantra unbekannter Herkunft. 

*% Vg]. NarP 1.51.98: pustirdhrstistathā tustirātmadevatayā saha | ganesenadhikà hyetā vrddhau pūjyāstu sohasa || 
282 S. Sharma 1997, 48; S. Sharma 1998a, 6.26-6.27; S. Sharma 2009, 50. 

28 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

284 S, Sharma 1997, 48; S. Sharma 1998a, 6.27; S. Sharma 2009, 50. 

“#5 Populäres Mantra unbekannter Herkunft. 
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Ksetrapäla - Gemäß Sarma symbolisieren die Ksetrapala eine subtile Kraft, die in verschiedensten 
286 


Tätigkeitsbereichen Göttlichkeit weckt: 


om ksetrapalannamasyami, sarvaristanivarakan | 
asya yagasya siddhyartham, pūjayārādhitān maya ||26||** 
(26) Om Ich verehre die Ksetrapäla, die alles Unglück abwehrenden [Götter], 


die von mir mit einer puja um des Erfolges dieses Opfers willen Befriedigten. 


Nachdem die Götter angerufen und verehrt worden sind, soll ihnen in einer weiteren 
rituellen Sequenz, die Sarmä als Grußerbietung aller Götter (sarvadevanamaskära) bezeichnet, 
Respekt entgegengebracht werden. Es sollen sechs Götterpaare begrüßt werden: Ganesa und 
dessen Ehefrau, Laksmi und Narayana, Uma und Maheša, Vani und Hiranyagarbha, $aci und 
Purandara, sowie andere Götter und Göttinnen, die als Vater und Mutter benannt werden. Zudem 
gilt es die Familiengottheit (kuladevatā) zu verehren, die Wunschgottheit (istadevata), die Dorf- 
gottheit (grāmadevatā), die Lokalgottheit (sthānadevatā), die Hausgottheit (vāstudevatā), eine 
Person göttlichen Charakters, welche sich dem Dienst am Menschen widmet, einen gewöhnlichen 
Brahmanen, welcher von idealem Charakter ist und sich durch Wissen und Weisheit auszeichnet, 
einen Ort, welcher tugendhafte Gefühle weckt, sowie das göttliche Bewusstsein, welches die 
Menschheit in Form der Göttin Gäyatri durchdringt. All die Genannten charakterisiert Sarmä als 


Manifestationen des Góttlichen, die es mit den folgenden Mantras zu begrüßen gilt: 


om siddhibuddhisahitaya srimanmahäganädhipataye namah ||1\| 
om laksminarayanabhyam namah ||2|| 

om umamahesvarabhyam namah ||3|| 

om vanihiranyagarbhabhyam namah ||4|| 

om šacīpurandarābhyām namah ||5|| 

om matapitrcaranakamalebhyo namah ||6]| 

om kuladevatabhyo namah ||7|| 

om istadevatabhyo namah ||8|| 

om gramadevatabhyo namah ||o|| 

om sthānadevatābhyo namah ||ro|| 

om vāstudevatābhyo namah ||n|| 

om sarvebhyo devebhyo namah ||12|| 

om sarvebhyo brahmanebhyo namah ||13|| 

om sarvebhyastirthebhyo namah ||14|| 

om etatkarmapradhanasrigayatridevyai namah ||15|| 

om punyam punyäham dirghamäyurastu ||16||* 

(1) Om Verehrung [sei] Srimanmahaganadhipati, der mit Siddhi und Buddhi verbunden 
ist. 


(2) Om Verehrung [sei] Laksmi und Näräyana. 





286 S, Sharma 1997, 48; S. Sharma 1998a, 6.27; S. Sharma 2009, 50. 

#1 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

288 S. Sharma 1997, 48-50; S. Sharma 1998a, 6.27; S. Sharma 2009, 50-52; Shreeramshishya 200g, Part 3: 06:34-08:26. 
28 Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 
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3) Om Verehrung [sei] Uma und Mahesvara. 
4) Om Verehrung [sei] Vani und Hiranyagarbha. 


5) Om Verehrung [sei] Saci und Purandara. 


) [sei] 
) [sei] 
) [sei] 
6) Om Verehrung [sei] Mutter, Vater, Carana und Kamala. 
7) Om Verehrung [sei] den Familiengottheiten. 
8) Om Verehrung [sei] den Wunschgottheiten. 

) [sei] 
10) Om Verehrung [sei] Lokalgottheiten. 
11) Om Verehrung [sei] den Hausgottheiten. 


] 
12) Om Verehrung [sei] allen Götten. 
] 


Om Verehrung [sei] allen Brahmanen. 


) 
13) 
14) 

) 


15) Om Verehrung [sei 


Om Verehrung [sei] allen Pilgerstatten. 


[ 
[ 
[sei] 
[sei] 


( 
( 
( 
( 
( 
( 
(9) Om Verehrung [sei] den Dorfgottheiten. 
( 
( 
( 
( 
( 
( der Göttin Srigayatri, welche die Hauptperson in diesem Ritual 


ist. 
(16) Om Ich bin das Gliick zum Gliick. Das Leben soll lang sein. 


Erst jetzt ist gemäß der früheren Ausführungen Sarmas die Verehrung mit sechzehn 
Respekterweisungen (sodasopacarapujana) zu vollziehen. Er betont, dass die Götter nicht begierig 
auf die Materialien und Gegenstände wären, die ihnen während der einzelnen Sequenzen darge- 
bracht werden. Vielmehr würde sie eine ehrfurchtsvolle Darreichung zufriedenstellen und im 
Gegenzug zu vielfältigen Segnungen veranlassen. Demnach kann die Intensität des Glaubens den 
Wert der dargebrachten Materialien und Gegenstände erheblich steigern. Das sodasopacarapüjana 
soll von einem der Hauptakteure ausgeführt werden, während die weiteren Ritualteilnehmer 
diesem ihre volle Aufmerksamkeit schenken. Zudem legt Sarma fest, dass ein Freiwilliger zu be- 
rufen sei, dem man die Verantwortung übertrage dafür Sorge zu tragen, dass diese rituelle Sequenz 
nicht gestört werde. Mit den folgenden Mantras soll der die Verehrung mit sechzehn Respekter- 
weisungen ausführende Akteur den Göttern sechzehn Gaben darreichen, die bereits in einer 
Schale bereit stehen, und die er jeweils am Ende des entsprechenden Mantras für die Gottheit 
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niederlegt: 


om sarvebhyo devebhyo namah | āvāhayāmi, sthāpayāmi ||1|| 
āsanam samarpayāmi ||2|| padyam samarpayami ||3|| 
arghyam samarpayāmi ||4|| acamanam samarpayāmi ||5|| 
snānam samarpayāmi ||6|| vastram samarpayami ||7|| 
yajnopavitam samarpayami ||8|| gandham vilepayāmi ||9|| 


aksatàn samarpayami ||10|| puspani samarpayami ll 








dhupam āghrāpayāmi ||12|| dipam darsayami ||13|| 





naivedyam nivedayāmi ||14|| tāmbūlapūgīphalāni samarpayāmi ||15|| 
daksinām samarpayāmi ||16|| sarvabhave aksatan samarpayāmi ||17|| 


om namo ’stvanantaya sahasramūrtaye, sahasrapadaksisirorubahave | 





290 


S. Sharma 1997, 50-51; S. Sharma 1998a, 6.17; S. Sharma 2009, 52-53; Shreeramshishya 2009, Part 3: 08:26-09:59; Part 4: 
00:00-00.47. 
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sahasranamne purusaya šašvate, sahasrakotiyugadharine namah ||!8||°” 

1) Om Verehrung [sei] allen Göttern. Ich rufe [euch] herbei, ich reiche [euch] dar. 
Ich reiche [dir] den Sitz dar. (3) Ich reiche [dir] das Fufšwasser dar. 

Ich reiche [dir] die Wassergabe dar. (5) Ich reiche [dir] das Mundspülwasser dar. 
Ich reiche [dir] das Bad dar. (7) Ich reiche [dir] das Gewand dar. 

Ich reiche [dir] die heilige Schnur dar. (9) Ich weihe [dich] mit Wohlgeruch. 


2 
4 
6 
8 


10) Ich reiche [dir] unenthülste und unzerbrochene Reiskörner dar. (11) Ich reiche [dir] 


— Dae wa wa 


( 
( 
( 
( 
( 
( 


Blumen dar. 

(12) Ich rieche Räucherwerk. (13) Ich zeige das Licht. 

(14) Ich bringe Speise dar. (15) Ich reiche [dir] die Friichte der Betelpflanze dar. 

(16) Ich reiche [dir] Opferlohn dar. (17) Ich reiche [dir] in Anwesenheit aller 
unenthülste und unzerbrochene Reiskörnern dar. 

(18) Om Salutation to the endless one, who has thousands of forms, thousands of feet, 
eyes, heads, thighs, arms, 

thousands of names, the eteral purusa; salutation to him who supports thousands of 


crores of eras (Bühnemann 1988, 174). 


Hiermit schließt Sarma eine Reihe von Verehrungssequenzen ab, die im ursprünglichen 
yajna keinerlei Bedeutung hatten. Weshalb er diese populären Ritualelemente einfügt, bleibt un- 
klar, doch ist zu vermuten, dass er auch hier bei den Ritualteilnehmern eine Vertrautheit des 
Rituals hervorrufen möchte. In Dayänanda Sarasvatis Darstellung des neu-vedischen Opfers 
wurden diese der täglichen puja zuzuordnenden Elemente durchgehend beiseitegelassen. 

Erst jetzt wendet sich Sarmä dem eigentlichen Opferritual zu. Das Lehrbuch des 
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Brahmavarcas Research Institutes erläutert nun die Errichtung des Opferplatzes.””” Da die grund- 
legenden Richtlinien jedoch bereits im vorherigen Kapitel dargestellt wurden, kann dieser 
Abschnitt vernachlässigt werden. 

Die im Rahmen des svastiväcana rezitierten Mantras gelten als Verse, die ein Mittel gött- 
lichen Segen zu erlangen darstellen. Während der Rezitation der folgenden Mantras sollen alle 
Ritualteilnehmer Blumen (puspa), unenthülste und unzerbrochene Reiskórner (aksata) und 
Wasser (jala) in die rechte Handfläche geben und diese nach Abschluss auf einer Platte (pattaka) 


ablegen, die es anschließend zu entfernen gilt:* 


om gananam tva ganapatim havamahe, priyanam tvà priyapatim havamahe, nidhinam 
tvà nidhipatim havamahe, vaso mama | 

āhamajāni garbhadhamā tvamajasi garbhadham ||1||** 

(1) Om Thee we invoke, troop-lord of troops. Thee we invoke, the loved ones’ lord. 
Thee, lord of treasures, we invoke. My precious wealth (Griffith 1990, 369)! 

om svasti na indro vrddhasravah, svasti nah püsa visvavedah | 


svasti nastarksyo aristanemih, svasti no brhaspatirdadhatu ||2||? 
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Populāre Mantras unbekannter Herkuntt. 
* Details zur Errichtung des Opferplatzes werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.27-6.43. 
293 S, Sharma 1997, 51-52; S. Sharma 1998a, 6.43-6.44; S. Sharma 2009, 54; Shreeramshishya 2009, Part 4: 00:47-03.59. 
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(2) Om Illustrious far and wide, may Indra prosper us: may Pusan prosper us, the 
Master of all wealth. 

May Tarksya, with uninjured fellies prosper us: Brhaspati vouchsafe to us prosperity 
(Griffith 1990, 397). 

om payah prthivyam paya osadhisu, payo divyantarikse payo dhah | 

payasvatih pradisah santu mahyam ||3||** 

(3) Om Store milk in earth and milk in plants, milk in the sky and milk in air. 
Teeming with milk for me be all the regions (Griffith 1990, 287). 

om visno raratamasi visnoh, Snaptre stho visnoh, syurasi visnordhruvo i | 
vaisnavamasi visnave två ||4|| 

(4) Om Thou art the frontlet for the brow of Visnu. Ye are the corners of the mouth of 
Visnu. Thou art the needle for the work of Visnu. Thou art the firmly-fastened knot of 
Visnu. 

To Visnu thou belongest. Thee for Visnu (Griffith 1990, 62). 

om agnirdevatā vāto devatā, suryo devata candrama devatā, vasavo devatā rudra devata, 
‘ditya devata maruto devatā, visvedeva devatā, brhaspatirdevatendro devata, varuno 
devatā ||5||| ^ 

(5) Om The Deity Agni. The Deity Vata. The Deity Surya. The Deity Moon. The Deity 
Vasus. The Deity Rudras. The Deity Ādityas. The Deity Maruts. the Deity Visvedevas. 
The Deity Brhaspati. The Deity Indra. The Deity Varuna (Griffith 1990, 218). 

om dyauh šāntirantariksam Santih, prthivi Santirapah, santirosadhayah Santih | 
vanaspatayah santirvisvedevah, šāntirbrahma Santih, sarvam Santih, šāntireva Santih, sā 
mā šāntiredhi ||6||** 

(6) Om Sky alleviation, Air alleviation, Earth alleviation, Plants alleviation, 

Trees alleviation, All-Gods alleviation, Brahma alleviation, Universe alleviation, just 
Alleviation alleviation — may that alleviation come to me (Griffith 1990, 511)! 

om visvani deva savitarduritani parasuva | 

yadbhadram tanna à suva ||7||*” 

(7) Om Savitar, God, send far away all troubles and calamities, 
and send us only what is good (Griffith 1990, 450). 

om Santih, Santih, Santih | sarvaristasusantirbhavatu | 


Om Friede, Friede, Friede. Möge alles unversehrt und völlig friedlich sein. 


Hier handelt es sich um einen zweiten formellen Beschluss, in welchem die Ritualteilnehmer sich 
verpflichten, das folgende Ritual, auch im Falle von Schwierigkeiten, zu Ende zu führen. Auch 
dieser Abschnitt findet in Dayananda Sarasvatis Vorgabe keinerlei Erwähnung. 

Die rituelle Sequenz des raksavidhana ist erforderlich, sobald ein glückverheißendes Ritual 


ausgeführt wird, um den Schutz vor bósen Einflüssen, Wesen oder Krāften gewāhrleisten zu 





295 YV XXV.19. 
296 YV XVIII.36. 
297 YV V.21. 

298 YV XIV.20. 
299 YV XXXVI.17. 
30 YV XXX.3. 
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können. Sarma betont, dass es im Rahmen aller vedischen Opfer aus allen Richtungen zu stören- 
den Einflüssen kommen könne. Doch bestehe die Möglichkeit, diese durch die Rezitation ent- 
sprechender Mantras und das Ausstreuen von unenthülsten und unzerbrochenen Reiskörnern 
(aksata) abzuwehren, die vom ausführenden Priester (ācārya) oder einem anleitenden Mitglied 
der AWGP in der linken Hand gehalten und mit der rechten in alle Richtungen geworfen werden 
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sollen: 


om pürve raksatu varahah, agneyyam garudadhvajah | 
daksine padmanäbhastu, nairrtyam madhusüdanah ||1|| 
pascime caiva govindo, vayavyam tu janardanah | 
uttare sripatiraksed, aisanyam hi mahesvarah ||2|| 
ūrdhvam raksatu dhata vo, hyadho 'nantasca raksatu | 
anuktamapi yat sthanam, raksatviso mamadridhrk ||3|| 
apasarpantu te bhūtā, ye bhuta bhumisamsthitah | 
apakramantu bhutani, pisacah sarvato dišam | 
sarvesamavirodhena, yajnakarma samarabhe ||5||”” 

(1) Om Im Osten soll Varaha wachen, im Südosten Garudadhvaja, 

aber im Sūden Padmanabha, im Sūdwesten Madhusūdana, 

(2) und im Westen Govinda, aber im Nordwesten Janardana, 

im Norden möge Sripati wachen, denn im Nordosten ist Mahešvara. 

(3) Oben soll der Schöpfer über euch wachen und unten soll Ananta wachen. 

Der Herr, der meinen Berg haltend ist, soll auch den Ort beschützen, der 
unausgesprochen ist. 

(4) Die Wesen, die sich auf der Erde befinden, sollen zurückweichen. 

Die Wesen, die die Urheber von Hindernissen sind, sie sollen mit dem Befehl des Sivas 
gehen. 

(5) Die Wesen und alle Dämone sollen in alle Richtungen weggehen. 


Ich beginne mit dem Opferritual ohne Nachteil für alle. 


Während $armä in der rituellen Sequenz des raksävidhäna den gesamten Opferplatz von nega- 
tiven Einflüssen befreit, ergänzt das Lehrbuch des Brahmavarcas Research Institutes verschiedene 
Reinigungs- und Verehrungshandlungen. So wird hier eine Weihe der fünf Richtungen (parica- 
bhüsamskära) vorgeschrieben, in deren Verlauf vom ācārya oder einem Mitglied der AWGP 
geweihtes Wasser (proksani), welches den Opferplatz reinigen und weihen soll, in alle Richtungen 
versprenkelt wird.** 

Des Weiteren soll eine Verehrung der Umgürtung (mekhala) des Opferbeckens (mekhala- 
püjana) vollzogen werden. Hier schreibt der Text vor, dass die oberste Stufe des Opferbeckens mit 


einer weißen, die mittlere mit einer roten und die untere mit einer schwarzen Umgürtung zu 
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S. Sharma 1997, 52-53; S. Sharma 1998a, 6.44-6.45; S. Sharma 2009, 55-56; Shreeramshishya 2009, Part 4: 03:59-05.57. 
3° Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 

39 Details zur Weihe der fünf Richtungen (paiicabhūsamskāra) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.45-6.46. In 
Sarmäs ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz nicht berücksichtigt. 
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schmücken ist, welche jeweils die Götter Brahma, Visnu und Rudra symbolisieren. Dabei sind 


folgende drei Mantras zu rezitieren:””* 


om brahma jajfianam prathamam puristädvi simatah suruco vena avah | 

sa budhnya upama asya visthah satasca yonimasatasca vi vah ||1||* 

om brahmane namah avahayami sthapayami pujayami | 

(1) Om Eastward at first was Brahma generated. Vena o’erspread the bright Ones from 
the summit, 

disclosed his deepest nearest revelations, womb of existent and of non-existent 
(Griffith 1990, 195). 

Om Verehrung [sei] dem Brahmanen. Ich rufe [ihn] herbei, ich reiche [ihm] dar, ich 
denke an [ihn]. 

om idam visnurvi cakrame tredhä nidadhe padam | 

samüdhamasya pamsure svāhā ||2||** 

om visnave namah avahayami sthapayami pujayami | 

(2) Om Forth through This All strode Visnu: thrice his foot he planted, and the whole 
was gathered in his footstep’s dust, All-hail (Griffith 1990, 60)! 

Om Verehrung [sei] dem Visnu. Ich rufe [ihn] herbei, ich reiche [ihm] dar, ich denke an 
[ihn]. 

om namaste rudra manyava uto ta isave namah | 

vāhubhyāmuta te namah||3|||*” 

om rudrāya namah āvāhayāmi sthapayami pūjayāmi || 

(3) Om Homage be paid unto thy wrath, O Rudra, homage to thy shaft: to thy two arms 
be homage paid (Griffith 1990, 242). 

Om Verehrung [sei] dem Rudra. Ich rufe [ihn] herbei, ich reiche [ihm] dar, ich denke 


an [ihn]. 


Im Anschluss sollen die fünf göttlichen Speisen (paricamrta), die sich aus Milch (ksira), 
saurer Milch (dadhi), Butter (ghrta), Honig (madhu) und Zucker (sarkara) zusammensetzen, vom 
ācārya oder einem Mitglied der AWGP in einer Schale (pātra) vermengt werden. Hier ist bei der 
Zugabe der einzelnen Bestandteile jeweils ein Mantra zu rezitieren, bevor das Gemisch nach 


einem abschließenden Vers von den Ritualteilnehmern getrunken werden kann:?? 


om payah prthivyam payah osadhisu payo divyantarikse payo dhah | 


payasvatth pradisah santu mahyam ||1||** 





?" Details zur Verehrung der Umgürtung des Opferbeckens (mekhalapüjana) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 
6.46-6.47. In Šarmās ursprūnglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle Seguenz nicht 
bericksichtigt. 

35 YV XIII. 

366 YV V.35. 

97 YV XVI. 

** Details zur Vermengung der fünf göttlichen Speisen (pañcamrtamelana) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 
6.47-6.49. In Sarmas ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle Sequenz nicht 
berücksichtigt. 

39 YV XVIII.36. 
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(1) Om Store milk in earth and milk in plants, milk in the sky and milk in air. 

Teeming with milk for me be all the regions (Griffith 1990, 287). 

om dadhikrāvņo akarisi jisnorasvasya vajinah | 

surabhi no mukhā karatprana āyūmsi tarisat ||2||*° 

(2) Om Now have I glorified with praise strong Dadhikrāvan, conguering steed. 

Sweet may he make our mouths: may he prolong the days we have to live (Griffith 1990, 
372). 

om ghrtam ghrtapavanah pibata vasām vasapavanah | 

pibatāntariksasya havirasi svāhā | 

disah pradisah ādišo vidisa uddiso digbhyah svāhā ||s||” 

(3) Om Ye drinkers-up of fatness, drink the fatness; drink up the gravy, drinkers of the 
gravy! Thou art the oblation of the air's mid-region. All-hail! 

The regions, the fore-regions, the by-regions, the intermediate and the upper regions, — 
to all the regions Hail (Griffith 1990, 78)! 

om madhu vata rtayate madhu ksaranti sindhavah | 

madhvirnah santvosadhih || 

madhu naktamutosaso madhumatparthivam rajah | 

madhu dyaurastu nah pita || 

madhumanno vanaspatirmadhumam astu suryyah | 

mādhvīrgāvo bhavantu nah ||4||*” 

(4) Om The winds waft sweets, the rivers pour sweets for the man who keeps the Law: 
So may the plants be sweet for us. 

Sweet be the night and sweet the dawns, sweet the terrestrial atmosphere: 

Sweet be our Father Heaven to us. 

May the tall tree be full of sweets for us and, and full of sweets the Sun: 

May our milch-kine be sweet for us (Griffith 1990, 202). 

om ya osadhih purva jata devebhyastriyugam pura | 

manai nu brabhünämaham [sic!] šatam dhāmāni sapta ca ||5||** 

(5) Om Herbs that sprang up in time of old, three ages earlier than the Gods, — 

of these, whose hue is brown, will I declare the hundred powers and seven (Griffith 
1990, 186). 

om mata rudrāņām duhita vasunam svasādityā nama mrtasya nabhih | 

pra nu vocam cikitesu janaya mā gamanagamaditim vidhistah ||6||** 

(6) Om The mother of the Rudras, the daughter of the Vasus, the sister of the Ādityas, 
the navel of immortality. 

To the People who understand me, I say, ‘Do not kill the guiltless cow, which is Aditi’ 
(Oldenberg 1964, 275-276). 





3° YV XXIII.32. 


3? YV XIII.27-29. 
33 YV XII.75: ya osadhih pūrvā jata devebhyastriyugam pura | manai nu babhrünaàmaham šatam dhāmāni sapta ca || 
34 Vgl. ParGS 1.3.27. 
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Das pancamrta, das in der Regel den Göttern zur Verehrung dargereicht wird, setzen Sarma und 
Pandya an verschiedenen Stellen zu Reinigungs- und Heilzwecken ein?? Im Kontext des von 
Dayänada Sarasvati gelehrten vedischen Opfers hingegen findet es keine Anwendung. 

Was im klassischen srauta-Ritual als paristarana bezeichnet wird 27 benennt das Lehrbuch 
des Brahmavarchas Research Institutes mit dem Begriff kusakandika. Im Verlauf dieser Handlung 
soll auf allen vier Seiten des Opferbeckens kusa-Gras niedergelegt werden, welches das später zu 
errichtende Opferfeuer (yajfíagni) schützen soll. Die Gräser sind zunächst im Osten und Süden, 
dann im Westen und Norden niederzulegen, ehe sie in einer rituellen Besprenkelung (proksana) 


mit Wasser (proksant) geweiht werden?" 


om svasti na indro vrddhasravah svasti nah pūsā visvavedah | 

svasti nastarksyo aristanebhih svasti no brhaspatirdadhatu ||:|| 

om prsadašvā marutah prsnimatarah subhamyavano vidathesu jagmayah | 
agnijihvamanavah sūracaksasā višve no deva avasa gamanniha ||2|| 

om bhadram karnebhih srnuyama deva bhadram pasyemaksabhiryajatrah | 
sthirairangaistustuvam sastanubhirvyasemahi [sic!] devahitam yadayuh ||3|| 
om šataminnu $arado 'antidevayatrà našcakrā jarasam tanūnām | 
putrāso yatra pitarobhavanti mā no madhyā rīrisatāyurgantau ||4||** 

(1) Om Glück soll uns Indra von hohem Ruhme, Glück uns Pusan, der alle Güter hat, 
Gliick uns Tārksya mit unversehrtem Radkranz, Gliick soll uns Brhaspati bringen. 

(2) Om Die Marut mit scheckigen Rossen, die Söhne der Mutter Prsni, die prunkvoll 
ausfahrenden, die gern zu den weisen Reden kommen, 

die Manusöhne, die Agni zur Zunge und die Sonne zum Auge haben, alle Götter mögen 
hierher zu uns mit ihrer Gnade kommen. 

(3) Om Gutes wollen wir mit Ohren hören, ihr Götter, Gutes mit Augen sehen, ihr 
Opferwürdige. 

Mit festen Gliedern und Leibern wollen wir, die wir lobgesungen haben, das 
gottgesetzte Alter erreichen. 

(4) Om Ihr Götter, hundert Jahre liegen vor (uns), in denen ihr uns das Alter der Leiber 
bestimmt habt, 

in denen die Söhne zu Vätern werden. Tut uns mitten auf dem (Lebens)weg am Leben 


keinen Schaden (Geldner 1951a, 114)! 


Das eigentliche Opferritual beginnt mit der Errichtung des Opferfeuers (agnisthāpana), 
welches den Gott Brahmä repräsentiert. Vor dem Entzünden des Feuers (agni) sind einige kleine 
trockene Holzstücke (samidh) im Inneren des Opferbeckens (yajfiakunda) zusammen mit etwas 


Kampfer (karpüra) oder einem in geklärter Butter (ajya) getränkten dicken Docht (vartī) zu 





25 Vgl. Pandya 2007, 19-22. 

95 Vgl. KSS IV.13.15. 

37 Details zur Niederlegung von kusa-Gräsern (kusakandika) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.49-6.51. Details 
zur Besprenkelung (proksana) werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.51-6.52. In Sarmas ursprünglichem 
Ritualhandbuch und in der Videoserie wurden diese rituellen Sequenzen nicht berücksichtigt. 

#8 RV I.89.6-9. [...] bhadram karnebhih srnuyama deva bhadram pasyemäksabhiryajatrah | 
sthirairangaistustuvamsastanubhirvyasema devahitam yadayuh ||8|| [...] 
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platzieren. Entzündet wird das Feuer schließlich vom ācārya oder einem Mitglied der AWGP mit 
Hilfe eines Holzstückchens, welches an der bereits brennenden Lampe (dipaka) entflammt wird. 
Sobald der erste Funke des Feuers im Opferbecken sichtbar wird, sollen sich die Ritualteilnehmer 
vor diesem ehrfurchtsvoll verneigen. Leben wird diesem Feuer schließlich, laut Sarma, mit der 
Rezitation der folgenden Mantras eingehaucht, ehe zur Verehrung Wohlgeruch (gandha), unent- 
hülste und unzerbrochene Reiskörner (aksata), Blumen (puspa), Räucherwerk (dhüpa), Licht 


(dipa) und Speise (naivedya) dargebracht werden:*” 


om bhurbhuvah svardyauriva bhumna, prthiviva varimna | 

tasyaste prthivi devayajani, prsthe 'gnimannadamannadyayadadhe ||1||** 

Om Earth! Ether! Sky! Like heaven in plenty and like earth in compass! 

Upon thy back, Earth, place of sacrificing to Gods, for gain of food I lay food-eating Agni 
(Griffith 1990, 28). 

agnim dutam purodadhe, havyavāhamupabruve | 

devām āsādayādiha ||2||** 

Agni, Envoy, I place in front, the oblation-bearer I address: 

Here let him seat the Deities (Griffith 1990, 357). 

om agnaye namah | avahayami, sthapayami, dhyāyāmi || 

gandhāksatam, puspāņi, dhūpam, dīpam, naivedyam samarpayāmi || 

Om Verehrung [sei] dem Agni. Ich rufe [ihn] an, ich reiche [ihm] dar, ich meditiere auf 
[ihn]. 

Ich reiche [ihm] Wohlgruch, unenthiilste und unzerbrochene Reiskörner, Blumen, 


Räucherwerk, Licht und Speise dar. 


Mit dieser Sequenz geht Sarmä mit Dayänanda Sarasvatis Darlegung einher, wenngleich er das 
Faktum der Herkunft des ursprünglichen Feuers, welches am Hausfeuer eines Brahmanen, 
Ksatriya oder Vaisya entzündet werden sollte, unerwähnt lässt. Abschließend ergänzt er erneut das 
dem häuslichen Ritual zuzurechnende Element der Verehrung (puja). 

Mit der folgenden Lobpreisung (stavana), die der Göttin Gayatri gewidmet ist, erfolgt eine 
Anbetung des Feuers, die in dieser Form allein im Ritual der AWGP zu finden ist. In dieser Se- 
quenz sollen alle Ritualteilnehmer die Handflächen zusammenlegen und am Ende der jeweiligen, 
von einem der Hauptakteure rezitierten Mantras, mit einstimmen und den Gott Savitr darum 


.322 


bitten, Reinheit verliehen zu bekommen: 


yanmandalam diptikaram višālam, 
ratnaprabham tivramanadirupam | 
daridryaduhkhaksayakaranam ca, 


punatu mam tatsaviturvarenyam ||1|| 





59 S, Sharma 1997, 53-54; S. Sharma 1998a, 6.52; S. Sharma 2009, 56; Shreeramshishya 2009, Part 4: 05:57-07.14. 
320 YV IIL. 

3 yV XXIL17. 

322 


S. Sharma 1997, 54-56; S. Sharma 1998a, 6.53-6.54; S. Sharma 2009, 57; Shreeramshishya 2009, Part 4: 07:14-08.19; Part 
5: 00:00-03:40. 
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(1) May I be protected by the solar universe, 

which is the source of the light, 

which is very wide, shines like gems, 

which is very hot and very ancient, 

and destroys sorrows and poverty (Ramachander o. J., 72). 
yanmandalam devaganaih supūjitam, 

vipraihstutam manavamuktikovidam | 

tam devadevam pranamami bhargam, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||2|| 

(2) May I be protected by the solar universe, 

which is worshipped by all devas, 

which is praised by Brahmins, 

and which is the cause of salvation, 

and I also salute the Gods of Gods, the Sun (Ramachander o. J., 72). 
yanmandalam jnanaghanam tvagamyam, 
trailokyapujyam trigunatmarupam | 
samastatejomayadivyarupam, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||3|| 

(3) May I be protected by the solar universe, 

which is filled with wisdom, 

which is very difficult to reach, 

which is worshipped in all the three worlds, 

which is the soul of the three states, 

and which has the ever shining form in entirety (Ramachander o. J., 73). 
yanmandalam gudhamatiprabodham, 

dharmasya vrddhim kurute janānām | 
yatsarvapāpaksayakāraņam ca, 

punātu mam tatsaviturvarenyam ||4|| 

(4) May I be protected by the solar universe, 

which blesses people with the secret knowledge, 

ofthe soul and the concept of dharma, 

and which is the cause of destruction of all sins (Ramachander o. J., 73). 
yanmandalam vyādhivināšadaksam, 

yadrgyajuhsamasu sampragitam | 

prakasitam yena ca bhurbhuvah svah, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||5|| 

(5) May I be protected by the solar universe, 

which is capable of destroying all diseases, 

which is being praised by Yajur, Rg and Sama Vedas, 

and which is the cause of light in earth, bhuvah and suvah lokas (Ramachander o. J., 73). 
yanmandalam vedavido vadanti, 

gayanti yaccaranasiddhasanghah | 


yadyogino yogajusam ca sanghah, 


95 


punatu mam tatsaviturvarenyam ||6|| 

(6) May I be protected by the solar universe, 

which is being praised by experts in Vedas, 

which is being sung and praised by Siddhas and Caranas, 

and which is meditated upon Yogis and learners of yoga (Ramachander o. J., 73). 
yanmandalam sarvajanesu pujitam, 
Jyotisca kuryadiha martyaloke | 

yatkālakālādimanādirūpam, 

punātu mam tatsaviturvarenyam ||7|| 

(7) May I be protected by the solar universe, 

which is worshipped by all people, 

which provides light to the earth of men, 

which is the cause of time, eons and their destruction (Ramachander o. J., 73-74). 
yanmaņdalam vedavidopagītam, 

yadyoginām yoga pathānugamyam | 

tatsarvavedam pranamami suryam, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||8|| 

(8) May I be protected by the solar universe, 

which is being sung by all stanzas of Veda 

which can be realized by yogis by yogic methods, 

and which is the Sun which is worshipped by all Vedas (Ramchander o. J. 74). 
yanmandalam visvasrjam prasiddham, 

utpattiraksapralayapragalbham | 

yasmin jagatsamharate 'khilam ca, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||9|| 

(9) May I be protected by the solar universe, 

which is famous even among progenitors of the universe, 

which is the cause of birth, protection and deluge, 

and which is also the cause of destruction of the universe (Ramachander o. J., 74). 
yanmandalam sarvagatasya visnoh, 

atma paramdhamavisuddhatattvam | 

suksmantarairyogapathanugamyam, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||10|| 

(10) May I be protected by the solar universe, 

which is the soul and the holy meaning, 

of Visnu who pervades everywhere, 

and which can be approached by wise men through yoga (Ramachander o. J., 74). 
yanmandalam brahmavido vadanti, 

gayanti yaccaranasiddhasanghah | 

yanmandalam vedavidah smaranti, 

punatu mam tatsaviturvarenyam ||n|| 

(11) May I be protected by the solar universe, 

which is being praised by the Vedic philosophers, 
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which is being sung and praised by Siddhas and Caranas, 
which is being remembered by the experts of the Veda.” 
yanmandalam vedavidopagītam, 
yadyoginam yogapathanugamyam | 
tatsarvavedam pranamami divyam, 
punatu mam tatsaviturvarenyam ||12||** 

(12) May I be protected by the solar universe, 
which is being sung by all stanzas of Veda, 

which can be realized by yogis by yogic methods, 


and which is the Sun which is worshipped by all Vedas (Ramachander o. J., 74). 


Einhergehend mit Dayānada Sarasvati betont Sarma, dass die Opfergaben (āhuti) stets in 
ein gut entfachtes Feuer zu geben sind. Um dieses richtig zum Brennen zu bringen, muss es in der 
Regel angefāchert werden. Hierfiir soll das Feuer vom ācārya oder einem Mitglied der AWGP 
mittels eines Fachers (dhavitra) in der rituellen Sequenz des agnipradipana zu einem strahlend 
lodernden Feuer entwickelt werden, das er mit einem strahlenden Leben vergleicht. Der Videoauf- 


zeichnung entsprechend können die Ritualteilnehmer das Feuer mit Hilfe ihrer Hand fācheln:** 


om udbudhyasvagne prati jāgrhi, tvamista pūrte sam srjethamayam ca | 

asmintsadhaste [sic!] adhyuttarasmin, višvedevā yajamānašca sidata ||” 

Om Wake up, O Agni, thou, and keep him watchful. Wish and fruition, meet, and he, 
together. 

In this and in the loftier habitation be seated, All-Gods! and the Sacrificer (Griffith 1990, 
239). 


Sobald der Gott des vedischen Opfers im yajriakunda in Form des Feuers in Erscheinung 
tritt, sollen diesem der Reihe nach, mit der Rezitation jeweils eines Mantras, vier kleine zuvor in 
geklärte Butter (ājya) getauchte Holzstücke (samidh) dargereicht werden. Die vier Holzstücke, die 
im Akt des Anlegens des Feuerholzes (samidhadhana) dargebracht werden, symbolisieren gemäß 
Sarma die vier Lebensstadien (āšrama) brahmacarya, grhyastha, vänaprastha und samnyasa, die 
den Ritualteilnehmern hiermit ins Gedächtnis zurückgerufen werden sollen. Das Holz wird 
schließlich von einem der Hauptakteure mit den folgenden Mantras in das Opferbecken 


gegeben?" 


om ayanta idhma ātmā, jatavedastenedhyasva vardhasva | 
ceddha vardhaya casman prajaya, pasubhirbrahmavarcasena, annādyena samedhaya 
svāhā |** 


idam agnaye jātavedase idam na mama ||1|| 





33 Vgl. Ramchander o. J., 72-74. 

34 Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 

955 S, Sharma 1997, 56; S. Sharma 1998a, 6.54; S. Sharma 2009, 59; Shreeramshishya 2009, Part 5: 03:40-04:26. 

326 YV XV.54: ud budhyasvagne prati jāgrhi tvamista pūrte samsrjethāmayam ca | asmin sadhaste adhyuttarasmin višve 
deva yajamanasca sidata || 

37 S, Sharma 1997, 56-57; S. Sharma 1998a, 6.54-6.55; S. Sharma 2009, 59-60; Shreeramshishya 2009, Part 5: 04:26-06:45. 
** Vol. ASvGS 1.10.12. 
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Auch diese Handlung wird von beiden Seiten erlāutert, wobei allein Sarma eine Interpretation der 


(1) Om This fuel is thyself, O Jatavedas! Thereby burn thou and increase, and O burning 
one! 

Make us flourish and prosper through children, cattle, holy power and food "svāhā” 
(Sharma 1976, 154). 

Diese ist fiir Agni Jatavedas; diese ist nicht fiir mich. 

om samidha 'gnim [sic!] duvasyata, ghrtairbodhayatatithim | 

āsmin havyā juhotana svaha |° ° 

idam agnaye idam na mama ||2|| 

(2) Om Huldiget Agni mit Brennholz, ermuntert den Gast mit Schmalz, 

opfert die Opfergaben in ihm (Geldner 1951b, 358)! 

Diese ist für Agni; diese ist nicht für mich. 

om susamiddhaya šoci$e, ghrtam tivram juhotana | 

agnaye jātavedase svaha |” 

idam agnaye jātavedase idam na mama ||3|| 

(3) Om Der wohlentziindeten Feuersglut opfert das scharfwirkende Schmalz, dem Agni 
Jatavedas (Geldner 1951b, 8)! 

Diese ist fiir Agni Jatavedas; diese ist nicht fiir mich. 

om tantvā samidbhirangiro, ghrtena vardhayamasi | 

brhacchocā yavisthaya svaha |” 

idam agnaye angirase idam na mama ||4|| 

(4) Om Thee, such, O Angiras, with brands and sacred oil we magnify. 

O very brilliant, Youthfullest (Griffith 1990, 27). 


Diese ist für Agni Angiras; diese ist nicht für mich. 


Handlung anbietet. 


Wie Sarma betont, konstituieren Feuer und Wasser, ebenso wie das vedische Opfer und die 
Göttin Gayatri, eine untrennbare Verbindung. Im Verlauf des Opferrituals kommt diese in der 
rituellen Sequenz des Wassergiefšens (jalaprasecana) zum Ausdruck, in welcher der ācārya oder 
ein leitendes Mitglied der AWGP stehend mit einem Löffel geweihtes Wasser (proksant) aus einem 
Gefäß (patra) entnimmt und mit diesem alle vier Seiten des Opferbeckens (yajfíakunda), zunächst 


im Osten, Süden, Norden und anschließend auf allen vier Seiten, mit der Rezitation folgender 


Mantras 


zeichnet wird, mit der Errichtung einer kühlenden Begrenzung gleich, die Frieden bewirken 


solle:** 


vergießt. Sarma setzt das jalaprasecana, das von Dayānanda Sarasvati als paryuksana be- 


om adite numanyasva || 


om anumate ‘numanyasva || 





29 Vgl. RV VIII.44.1: samidhāgnim duvasyata ghrtairbodhayatatithim | āsmin havyā juhotana || 
33% Vgl. RV V.5.1. 


33 YV IIIa. 


332 S. Sharma 1997, 57-58; S. Sharma 1998a, 6.55; S. Sharma 2009, 60; Shreeramshishya 2009, Part 5: 06:45-07:45. 
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om sarasvatyanumanyasva ||*? 

Om Aditi! Give thy consent! 

Om Anumati! Give thy consent! 

Om Sarasvati! Give thy consent (Oldenberg 1964, 19)! 

om deva savitah prasuva yajfíam, prasuva yajnapatim bhagaya | 

divyo gandharvah ketapüh, ketam nah punätu, vacaspatirvacam nah svadatu ||** 
Om Savitar, having harnessed Gods who go to light and heavenly thought, 


who will create the lofty light - Savitar urge them on their way (Griffith 1990, 148)! 


Zu Beginn der eigentlichen Opferhandlungen sollen, nach Sarma, sieben Opfergaben 

(ahuti) geklārter Butter (ājya) mit der Rezitation sieben verschiedener Mantras dargereicht 
werden, die man als ajyahutis bezeichnet. Die geklārte Butter soll hierbei bereits im Vorfeld ver- 
flüssigt und in einem entsprechenden Gefäß (patra) bereitgestellt werden. Beim Entnehmen der 
Butter muss der den Opfervorgang Ausführende stets die Rückseite des Lóffels (sruva) sorgfaltig 
am Gefäßrand abstreifen, damit kein Tropfen auf den Boden fällt. Das Opfer selbst ist stets im An- 
schluss an die im Laufe der erforderlichen Rezitationen ausgesprochene mystische Formel svaha 
zu vollziehen. Nach der Darreichung soll der Lóffel zum Buttertopf zurückgeführt werden, jedoch 
nicht ohne verbleibende Reste in einem neben dem Buttertopf befindlichen Wassergefäß, dem 
praņītāpātra, zu reinigen:”” 

om prajapataye svaha | idam prajapataye idam na mama Ill 

om indraya svāhā | idam indraya idam na mama ||2|| 

om agnaye svaha | idam agnaye idam na mama ||3|| 

om somaya svāhā | idam somaya idam na mama ||4|| 

om bhüh svaha | idam agnaye idam na mama ||5 


om bhuvah svaha | idam vayave idam na mama ||6|| 











om svah svaha | idam suryaya idam na mama ||7 
(1) Om Für Prajapati svaha. Diese ist für Prajapati; diese ist nicht für mich. 
(2) Om Für Indra svaha. Diese ist für Indra; diese ist nicht für mich. 

(3) Om Für Agni svaha. Diese ist für Agni; diese ist nicht für mich. 

(4) Om Für Soma svaha. Diese ist für Soma; diese ist nicht für mich. 

(5) Om Für bhuh svaha. Diese ist für Agni; diese ist nicht für mich. 
(6) Om Für bhuvah svaha. Diese ist für Vayu; diese ist nicht für mich. 
(7) 


7) Om Für svah svaha. Diese ist für Surya; diese ist nicht für mich. 


Die ersten vier an dieser Stelle zu rezitierenden Mantras stehen mit Dayānanda Sarasvati im Ein- 
klang. Doch wáhrend dieser die Verse in Verbindung mit den das eigentliche Opfer rahmenden 
āghārāvājyāhutis bzw. ajyabhagahutis rezitiert, reicht Sarma mit diesen die ersten vier von sieben 


Opfergaben dar. Die von Dayananda Sarasvati betonte Rahmung entfallt hier. Die Mantras fünf bis 





33 Vgl. GobhGS 1.3.1-3. 
334 YV XL. 
335 S, Sharma 1997, 58-59; S. Sharma 1998a, 6.55; S. Sharma 2009, 61; Shreeramshishya 2009, Part 5: 07:45-09:16. 
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sieben verbindet Sarasvati in ähnlicher Form mit den vier das eigentliche Opfer abschließenden 
vyährtis. 

Das Lehrbuch des Brahmavarcas Research Institutes schließt hier mit einer Reihe spezi- 
fischer Opferspenden (homa) an. Aufgeführt werden beispielsweise fünf Opferspenden für Varuna 
(pancavarunihoma), Opferspenden für die neun Planeten (navagrahahoma), fünf Opferspenden 
für die Weltenschützer (paficalokapalahoma), zehn Opferspenden für die Himmelsschützer 


6 
33 In 


(dasadikpalahoma) und Opferspenden für alle Götter (sarvatobhadramaņdaladevatāhoma). 
Šarmās ursprünglicher Ritualanweisung wird hier lediglich auf eine Opfergabe mit dem 
Gāyatrīmantra (gāyatrīmantrāhuti) verwiesen. 

Sarma legte fest, dass im Vorfeld eines jeden vedischen Opfers zu entscheiden sei, in 
welchen Mengen Opfermaterialien (sāmagrī), Feuerholz (samidh) und geklärte Butter (ajya) be- 
nótigt werden, damit die Anzahl der gewünschten Opferspenden tatsáchlich ausgeführt werden 
kónne. Beim Darreichen sollen die Ritualteilnehmer die Opfermaterialien auf dem Mittel- und 
Ringfinger der rechten Hand platzieren und mit Hilfe des Daumens diese in das Feuer darreichen. 
Der Opfervorgang soll erst erfolgen, nachdem die mystische Formel svaha ausgesprochen worden 
ist. Der Opfernde soll hierbei seinen Arm so weit ausstrecken, dass alle Opfergaben das Feuer er- 
reichen und keinesfalls außerhalb der Feuerstelle zu Boden gehen. Im Rahmen des von Sarma 
beschriebenen gayatrimantrahuti sollen alle Ritualteilnehmer gemeinsam die erforderlichen 
Mantras rezitieren und die Opfergaben darbringen. Nach jeder Darreichung betont der Opfernde 
mit den Worten idam gayatrai idam na mama, dass er die Opfergabe nicht aus egoistischen Be- 
langen, sondern für ein kollektives Wohl ausgeführt hat. Im Idealfall sollen vierundzwanzig Opfer- 
gaben mit der Rezitation der Gayatri-Hymne dargereicht werden, jedoch kónne die Anzahl je nach 
geplantem Zeitrahmen verringert oder auch erhöht werden:** 

om bhürbhuvah svah tatsaviturvarenyam, bhargo devasya dhimahi | 

dhiyo yo nah pracodayat svaha |** 
idam gayatryai idam na mama | 
Om Earth! Ether! Heaven! May we attain that excellent glory of Savitar the God: 
So may he stimulate our praysers (Griffith 1990, 34, 509). 


Diese ist fiir Gayatri; diese ist nicht fiir mich. 


Lediglich in der Videoaufzeichnung des vedischen Opfers der AWGP findet sich die rituelle 


Sequenz der Opfergabe mit dem Mahamrtyufijayamantra (mahamrtyunjayamantrahuti) wieder, 





336 Details zum paricavāruņīhoma werden hier aufgezeigt: S. Sharma 19982, 6.56. Details zum navagrahahoma werden 


hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.56-6.57. Details zum paricalokapalahoma werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 
6.57-6.58. Details zum dasadikpalahoma werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.58. Details zum 
sarvatobhadramandaladevatahoma werden hier aufgezeigt: S. Sharma 1998a, 6.58-6.59. In Šarmās ursprünglichem 
Ritualhandbuch und in der Videoserie wurden diese rituellen Sequenzen nicht berücksichtigt. 

337 S. Sharma 1997, 59; S. Sharma 1998a, 6.59; S. Sharma 2009, 62-63; Shreeramshishya 2009, Part 5: 09:16-09:59; Part 6: 
00:00-01.41. 

335 Vg]. YV XXXVI.3. 
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die ausgefūhrt wird, um Hindernisse zu tiberwinden. Hierbei sollen drei Opfergaben mit der drei- 


maligen Rezitation des folgenden Mantras dargereicht werden:?? 


om tryambakam yajamahe, sugandhim pustivardhanam | 

urvarukamiva bandhanan, mrtyormukstya mā 'mrtāt [sic!] svaha ||** 

idam mrtyufijayaya idam na mama | 

Om Wir opfern dem Tryambaka, dem duftenden, den Wohlstand mehrenden. 

Wie ein Kūrbis vom Stiel, so mēchte ich mich vom Tod, nicht vom Nichtsterben 
losmachen (Geldner 1951b, 235). 


Diese ist für Mrtyunjaya; diese ist nicht für mich. 


Sowohl Dayänanda Sarasvati als auch Sarma erwähnen das Opfer für Svistakrt 
(svistakrthoma), das im Laufe der Durchführung des Opfervorgangs aufgetretene Fehler tilgen soll. 
Mit der Rezitation des folgenden Mantras und der Darreichung einer süßen Opfergabe (madhura) 
könne hier entgegengewirkt werden. Diese Opfergabe soll gemäß der Videoaufzeichnung vom 
ācārya oder einem leitenden Mitglied der AWGP mit Hilfe eines Löffels (sruc) ins Feuer gegeben 


werden: 


om yadasya karmano 'tyariricam, yadvanyunamihakaram | 

agnistat svistakrd vidyatsarvam svistam suhutam karotu me | 

agnaye svistakrte suhutahute, sarvaprayascittahutinam kamanam, samarddhayitre 
sarvännah kamantsamarddhaya svāhā |?” 

idam agnaye svistakrte idam na mama || 

Om What I have overdone and what I have underdone, 

all that may that Agni Svistakrt who knows it make well sacrificed and well offered for 
me. 

To Agni Svistakrt, to him who offers oblations for all expiations so that they are well 
offered, and to him who helps us obtain our desires! Make us in all our efforts succesful 
(Sharma 1976, 155). 


Diese ist fiir Agni Svistakrt; diese ist nicht fiir mich. 


Zum Zeitpunkt der Opferung eines vollen Löffels geklärter Butter (ajya), die Sarma als 
pürnähuti bezeichnet, soll jeder Ritualteilnehmer den Entschluss fassen, künftig negative 
Verhaltensweisen aufzugeben und einem tugendhaften Ideal zu folgen. Untermauert wird dies 
durch eine weitere Darreichung von Opfermaterial (samagri), das alle Ritualteilnehmer ergreifen 
und nach Rezitation des folgenden Mantras dem Feuer stehend darreichen sollen, während einer 
der Hauptakteure eine Kokosnuss (närikera) in einem Löffel (sruc) mit geklärter Butter (ājya) 


darbringt:** 





389 Shreeramshishya 2009, Part 6: 01:41-03:06. In Sarmās ursprünglichem Ritualhandbuch und im Lehrbuch des 
Brahmavarcas Research Institutes wurde diese rituelle Sequenz nicht beriicksichtigt. 

34 RV VII.59.12: tryambakam yajamahe sugandhim pustivardhanam | urvārukamiva bandhanänmrtyormuksiya 
mamrtat || 

3% S. Sharma 1997, 60; S. Sharma 1998a, 6.59; S. Sharma 2009, 63; Shreeramshishya 2009, Part 6: 03:06-04:17. 

3” Vgl. ĀšvGS 1.10.22. 


38 S. Sharma 1997, 60-61; S. Sharma 1998a, 6.60; S. Sharma 2009, 63-64; Shreeramshishya 2009, Part 6: 04:17-05.38. 


101 


om purnamadah purnamidam, purnat purnamudacyate | 

pürnasya pürnamädäya, purnamevavasisyate ||1|*** 

(1) Om Fullness is this, fullness is that. Fullness proceeds from fullness. 

Having taking fullness from fullness, fullness itself remains (Klostermaier 1989, 194). 
om pūrņādarvi parāpata, supūrņā punarapata | 

vasneva vikrīņā vahā, isamürjam satakrato svāhā ||2||** 

(2) Om Full, fly away, O spoon, and filled completely fly thou back to us. 

O Satakratu, let us twain barter, like goods, our food and strength (Griffith 1990, 37). 
sarvam vai pūrņam svāhā ||** 


For the full means everything (Eggeling 1900, 349) svaha. 


Die letzte Darreichung geklārter Butter (ājya), die wiederum Dayānada Sarasvatī als 
pūrnāhuti bezeichnet, benennt Sarma als vasordhārā. Diese gelte es vom ācārya oder einem 
leitenden Mitglied der AWGP in einem ununterbrochenen Strahl ins Feuer zu geben, welcher 
gemäß Sarma den Ritualteilnehmern das Gefühl vermitteln solle, dass der Gott des vedischen 
Opfers die Fähigkeit und Kraft verleihe, deren Leben in einen ähnlichen Strom zu wandeln, 


welcher von tugendhaften Gedanken und Taten dominiert werde?" 


om vasoh pavitramasi satadharam, vasoh pavitramasi sahasradharam | 

devastvā savità punātu vasoh, pavitrena šatadhāreņa supvā, kamadhuksah svaha |** 

Om Thou art the strainer, hundred-streamed, of Vasu. Thou art the strainer, thousand- 
streamed, of Vasu. 

May Savitar the God with Vasu’s strainer, thousand-streamed, rightly cleansing, purify 
thee (Griffith 1990, 3). 


Das Lehrbuch des Brahmavarcas Research Institutes fūhrt im Anschluss eine weitere 
Opferspende an, die als barhihoma bezeichnet wird. Hier sollen die auf dem Opferbecken ver- 
teilten kusa-Gräser vom ācārya oder einem leitenden Mitglied der AWGP eingesammelt, in ge- 
klärte Butter (ajya) getaucht und mit der Rezitation des folgenden Mantras dem Opferfeuer darge- 


reicht werden: 


om deva gantu vidogatum vitvagatumita | 

manasaspata idam devayajriam svāhā watedhah svaha |** 

Om O ihr Götter, Kenner des Weges, nachdem ihr den Weg gefunden habt, geht den 
Weg. 

O divine Lord of mind, this sacrifice, svaha, give thou to the wind (Eggeling 1885, 378) 


svaha. 





3 Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

34 YV III.49. 

34 Vg], SB XIII.4.1.10. 

347 S. Sharma 1997, 61-62; S. Sharma 1998a, 6.60; S. Sharma 2009, 64-65; Shreeramshishya 2009, Part 6: 05.38-06.32. 
348 YV L.3. 

39 S. Sharma 1998a, 6.60. In Šarmās ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle 
Sequenz nicht berücksichtigt. 

35% Vg]. ŠB IV.4.4.13. 
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Des Weiteren soll aus dem pranitapätra mit Hilfe eines kusa-Grasbündels (pavitra) Wasser ent- 


nommen werden, das es mit folgenden Worten zu versprenkeln gilt:*' 


om sumitriyā na 'āpa 'osadhayah santu || 


Om May the waters and plants be friedly unto us (Eggeling 1900, 501). 


Anschließend kann das Gefäß auf nordöstlicher Seite des Opferbeckens (yajriakunda) niederge- 


stellt werden: 


om durmitriyastambhai santu yo 'smandvesti yam ca vayamdvismah ||®° 
Om May they be unfriendly unto him who hateth us, and whom we hate (Eggeling 1900, 
501). 


Das Lehrbuch verweist auf weitere Spenden an Götter, Seher und Ahnen (tarpana), die 
darzureichen sind, um das vedische Opfer zu komplettieren, wobei man sich erneut am häuslichen 


Ritual orientiert:?* 


om bhüh purusamrgvedam tarpayami ||1|| 

om bhüvah purusam yajurvedam tarpayami ||2|| 

om svah purusam samavedam tarpayami ||3|| 

om mahah purusamatharvavedam tarpayami ||4|| 

om janah purusamitihasa puranam tarpayami ||5|| 

om tapah purusam sarvamgamam [sic!] tarpayāmi ||6]| 
om satyam sarvalokam tarpayāmi ||7|| 

om bhürbhuvah svah (purusam) rgyajuh samamandalantargata [sic!] tarpayami ||8|| 
om bhürekam pādam gayatrim tarpayami ||9|| 

om bhurdvipadam gayatrim tarpayami ||ro|| 

om svasripādam gayatrim tarpayami ||| 

om bhürbhuvah svascatuspadam gāyatrīm tarpayami ||12|| 
om usasam tarpayāmi ||13|| 

om gāyatrīm tarpayāmi ||14|| 

om sāvitrīm tarpayāmi ||15|| 

om sarasvatīm tarpayāmi ||16|| 

om prthavim tarpayami ||17|| 

om jayam tarpayāmi ||18|| 

om kaušikīm tarpayāmi ||19|| 

om sāmkrtīm tarpayami ||20|| 

om sarvāparājitām tarpayāmi ||2:]| 

om hrim šrīm klīm tarpayāmi ||22|| 


om sahasramūrtim tarpayāmi ||23|| 





35' S, Sharma 1998a, 6.60. In Šarmās ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle 


Seguenz nicht berūcksichtigt. 

35° Vg]. SB XIV.3.1.27. 

353 Vgl. SB XIV.3.1.27. 

354 S. Sharma 1998a, 6.60-6.61. In Šarmās ursprünglichem Ritualhandbuch und in der Videoserie wurde diese rituelle 
Sequenz nicht beriicksichtigt. 
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om ananta mūrtim tarpayami ||24||*° 
(1) Om bhüh ich stelle purusa [und] Rgveda zufrieden. 
(2) Om bhüvah ich stelle purusa [und] Yajurveda zufrieden. 

(3) Om svah ich stelle purusa [und] Samaveda zufrieden. 

(4) Om mahah ich stelle purusa [und] Atharvaveda zufrieden. 

(5) Om janah ich stelle purusa [und] Itihasa [und] Purana zufrieden. 

(6) Om tapah ich stelle purusa [und] den überall Gehenden zufrieden. 

(7) Om satyam ich stelle alle Welten zufrieden. 

(8) Om bhürbhuvah svah ich stelle (purusa) [und] den im mandala befindlichen rg, 
yajus und saman zufrieden. 

9) Om bhüh ich stelle das einfüßigen Gäyatri-Metrum zufrieden. 

10) Om bhuh ich stelle das zweifüfsige Gäyatri-Metrum zufrieden. 


11 


— 


Om svah ich stelle das dreifüßige Gayatri-Metrum zufrieden. 
12) Om bhurbhuvah svah ich stelle das vierfūfšige Gayatri-Metrum zufrieden. 
13) Om Ich stelle Usas zufrieden. 
14 
15 
16 


Om Ich stelle Gayatri zufrieden. 
Om Ich stelle Savitr zufrieden. 
Om Ich stelle Sarasvati zufrieden. 
17) Om Ich stelle Prthavi zufrieden. 
18 
19 


20 


Om Ich stelle Jaya zufrieden. 


Yee e = ve ww wer mw 


Om Ich stelle Kausiki zufrieden. 


Om Ich stelle Samkrti zufrieden. 


< 


21) Om Ich stelle den gšnzlich Unbesiegbaren zufrieden. 


( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
( 
(22) Om Ich stelle hrim srim klim zufrieden. 

(23) Om Ich stelle den Tausendgestaltigen zufrieden. 
(24) Om Ich stelle den Unendlichgestaltigen zufrieden. 


Alle weiteren rituellen Sequenzen, die lediglich in den Aufzeichnungen der AWGP zu 
finden sind, beschreiben populäre, meist mit dem häuslichen Ritual in Verbindung stehende 
Handlungen, die hier einem Abschluss des Opferrituals dienen. 

Die Verbreitung des Wissens, der Güte und des Segens der im vedischen Opfer 
angerufenen Götter, die durch das Blasen von Muschelhórnern (sankha) und das Läuten von 
Glocken (ghantä) verstärkt werden kann, wird in der Lichtschwenkzeremonie (āratī) symbolisiert. 
Bereits im Vorfeld der rituellen Sequenz, die als nīrājanāratī bezeichnet wird, soll eine Platte 
(pattaka) mit Blumen (puspa) dekoriert und mit einer Lampe (dipa) versehen werden. Während 
der Ausführung der āratī, die von allen Ritualteilnehmern stehend zu vollziehen ist, soll einer der 
Hauptakteure den Teller dreimal mit Wasser (jala) besprenkeln und während der Rezitation der 


folgenden Mantras diesen mit brennender Lampe kreisen:** 





355 Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 
356 S. Sharma 1997, 62; S. Sharma 1998a, 6.61; S. Sharma 2009, 65-66; Shreeramshishya 2009, Part 6: 06.32-07.58; Part 7: 


00:00-00:15. 
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om yam brahma varunendrarudramarutah, stunvanti divyaih stavaih, 

vedaih sangapadakramopanisadaih, gayanti yam samagah ||:|| 
dhyanavasthitatadgatena manasa, pasyanti yam yogino, 
yasyantam na viduh surāsuragaņāh, devaya tasmai namah ||2||*” 

(1) Om Salutations to the Almighty Lord whom gods Brahma, Varuna, Indra and Maruts 
extol with divine hymns; whom the sāma-chanters sing by Vedas and their Angas, 
according to the pada and krama methods, and by the Upanisads; whom the Yogis 
visualize with their mind absorbed in him through deep meditation and whose end 
(the entire truth about whom could not be fathomed by the hosts of gods and demons 
(Tagare 1978, 2205). 

(2) May you be protected by the breaths (lit. wind created by the inhalation and 
exhalation of air while breathing) of the Lord who assumed the form of a divine tortoise 
and fell adozing as he (his back) was being scratched and consequently soothed by the 
ends of the rocks of mount Mandara revolving on it (as it moved while churning the 
ocean for nectar). As an effect of the still unexhausted impetus communicated by the 
(ingoing and out-coming) breaths, there take place flow-tide and ebb-tide, and 
constant rise and fall of waters ceaselessly continue and the sea has no respite (Tagare 


1978, 2205). 


Nach Abschluss der Rezitation soll die Platte weitere dreimal besprenkelt werden, ehe die Flamme 
von allen Ritualteilnehmern berührt werden darf. Um dies allen Anwesenden zu ermöglichen, soll 
ein Vertreter die Platte jedem Teilnehmer entgegenreichen. Je nach Größe der Veranstaltung 
könne die Anzahl der Platten und Lampen erhöht werden." 

In der rituellen Sequenz des Riechens der Butter (ghrtävaghräna) wird den Ritualteil- 
nehmern das pranitäpätra gereicht, in welchem während des Opfervorgangs der Löffel (sruva) von 
den verbleibenden Butterresten gereinigt wurde. Die Anwesenden sollen nun die Finger ihrer 
rechten Hand in dieses mit Butter versetzte Wasser tauchen und dieses zwischen ihren 
Handflächen verreiben. Während der Rezitation des folgenden Mantras sollen sie ihre beiden 
Hände in die Nähe des yajüakundas halten, als ob sie sich am Feuer wärmen möchten. Sarma 


interpretiert diese Aufnahme der Butter als ein Symbol des Segens der Götter.” 


om tanūpā agne ’si, tanvam me pahi | 

om āyurdā agne ’si, ayurme dehi || 

om varcodā agne i, varco me dehi | 

om agne yanme tanvā, ūnantanma aprna || 

om medhām me devah, savitā ādadhātu | 

om medhām me devī, sarasvatī ādadhātu || 

om medhām me ašvinau, devāvādhattām puskarasrajau ||” 


Om Agni, thou art the protector of bodies. Protect my body. 





357 BhagP XIL13.1-2. 

358 S, Sharma 1997, 62; S. Sharma 1998a, 6.61; S. Sharma 2009, 65-66. 

359 S, Sharma 1997, 63; S. Sharma 1998a, 6.61; S. Sharma 2009, 66; Shreeramshishya 2009, Part 7: 00:15-01:46. 
3 Vg]. PārGS IL4.8. 


105 


Om Agni, thou art the giver of life. Give me life. 

Om Agni, thou art the giver of vigour. Give me vigour. 

Om Agni, what is deficient in my body, that restore to fulness. 

Om May the god Savitr bestow insight on me, 

om may the goddess Sarasvatī, may the two Asvins, wreathed with lotus, (bestow) 


insight (on me) (Oldenberg 1964, 308). 


Gemäß der Videoaufzeichnung soll abschließend von allen Ritualteilnehmern das Gayatrimantra 
rezitiert werden: 

om bhürbhuvah svah tatsaviturvarenyam, bhargo devasya dhimahi | 

dhiyo yo nah pracodayat |*” 
Om Earth! Ether! Heaven! May we attain that excellent glory of Savitar the God: 
So may he stimulate our praysers (Griffith 1990, 34, 509). 


Als ein Symbol der Erkenntnis sollen die Ritualteilnehmer Asche (bhasman) des Opfer- 
feuers mit dem Mittelfinger der rechten Hand auf ihrer Stirn auftragen. Falls gewünscht, könne 
diese ebenso auf den Hals, als ein Symbol der Sprache, sowie auf die Arme und das Herz, als ein 
Symbol des Handelns, gegeben werden. Zudem ist einer der Hauptakteure dazu aufgerufen, Asche 
auf der Rückseite des Buttertopfes aufzutragen. Der Videoaufzeichnung entsprechend soll der 
ācārya oder ein leitendes Mitglied der AWGP die Asche mittels eines Löffels aus dem yajnakunda 


entnehmen und den Ritualteilnehmern entgegenreichen:** 


om tryayusam jamadagneh | 
om kasyapasya tryayusam | 
om yaddevesu tryayusam | 
om tanno astu tryàyusam |?* 
Om May Jamadagni's triple life, 
om the triple life Ka$yapa, 

om the triple life of Deities 


om — may that same triple life be ours (Griffith 1990, 40). 


Im Anschluss sollen in einer weiteren dem häuslichen Ritual entspringenden Sequenz, die 
Sarma als Bitte um Nachsicht (ksamāprārthanā) benennt, die Gótter erneut um Verzeihung für 
wahrend der Ausführung des gesamten Rituals aufgetretene Fehler gebeten werden. Diese Selbst- 
kritik verdeutliche eine tugendhafte Haltung, die von den Ritualteilnehmern zu einer Gewohnheit 
im Alltag werden solle. Daher sei das erforderliche Mantra von allen Anwesenden zu rezitieren:** 
om avahanam na janami, naiva janami pujanam | 


visarjanam na jānāmi, ksamasva paramešvara! ||1|| 





35 Shreeramshishya 2009, Part 7: 00:15-01:46. In Sarmäs ursprünglichem Ritualhandbuch und im Lehrbuch des 


Brahmavarcas Research Institutes wurde diese rituelle Sequenz nicht beriicksichtigt. 

39 YV XXXVL3. 

363 S. Sharma 1997, 63-64; S. Sharma 1998a, 6.62; S. Sharma 2009, 67; Shreeramshishya 2009, Part 7: 01:46-02:32. 

364 Vg]. YV III.62. 

365 S, Sharma 1997, 64-65; S. Sharma 1998a, 6.62; S. Sharma 2009, 67-68; Shreeramshishya 2009, Part 7: 02:32-04:09. 


106 


(1) Om Ich kenne keine Anrufung (avahana), ich kenne keine Verehrung (pūjana), 

ich kenne keine Auflösung (visarjana), vergebe [mir], o höchster Herr. 

mantrahinam kriyahinam, bhaktihinam surešvara! | 

yatpujitam maya deva! paripurnam tadastu me ||2|| 

(2) God, the worship which I have performed without mantras, ritual, devotion, 

lord of the gods, that [act] of mine may become perfect (Bühnemann 1988, 180). 
yadaksarapadabhrastam, matrahinam ca yad bhavet | 

tatsarvam ksamyatam deva! prasida paramesvara ||3|| 

(3) Wann immer eine Silbe oder ein Zeichen fehlen mag, wann immer ein Metrum 
unvollstandig sein mag, 

vergebe das alles; o Gott, erfreue dich, o héchster Herr. 

yasya smrtya ca namoktya, tapoyajüakriyadisu | 

nyünam sampurnatam yati, sadyo vande tamacyutam ||4|| 

(4) I immediately bow to Acyuta (= Visnu) by recalling whom and uttering whose name 
a deficiency in austerity, puja and ritual, etc. is made up for (Bühnemann 1988, 180). 
pramādātkurvatām karma, pracyavetadhvaresu yat | 
smaraņādeva tadvisnoh, sampürnam syaditisrutih ||5||** 

(5) If inadvertently a slip occurs while one is performing a sacrifice, 

mere remembrance of Visnnu rectifies the fault. This is what is laid down by the Vedas 


(Ramanuja 2013, 23). 


Schließlich sollen die Ritualteilnehmer vor der Feuerstelle niederknien und sich mit dem 
Kopf den Boden berührend verneigen, was Sarma als sāstātganamaskāra bezeichnet. Diese Geste, 
die von der Rezitation folgenden Mantras begleitet werden soll, wird ausgefūhrt, um Virat 


d 3 " š 6: 
Brahman, als Manifestation des Universums Ehre zu erweisen:*” 


om namo ’stvanantaya sahasramürtaye, sahasrapadaksisirorubahave | 
sahasranāmne purusäya šāšvate, sahasrakotiyugadharine namah || 

Om Salutation to the endless one, who has thousands of forms, thousands of feet, eyes, 
heads, thighs, arms, 

thousands of names, the eternal purusa; salutation to him who supports thousands of 


crores of eras (Bühnemann 1988, 174). 


Der Videoaufzeichnung entsprechend kann diese rituelle Sequenz ebenso stehend vollzogen 
werden. 

Mit den folgenden Mantras, die Sarma als subhakamanä benennt, werden die Götter 
erneut um ihren Segen gebeten. Wahrend der Rezitation sollen alle Ritualteilnehmer ihre Hande 


mit den Handflächen nach oben ausstrecken:?° 





366 Bei den im Rahmen des ksamāprārthanā rezierten Mantras handelt es sich um populäre Mantras unbekannter 


Herkunft. Vgl. Bihnemann 1988, 179-180. 

367 S. Sharma 1997, 65; S. Sharma 1998a, 6.62; S. Sharma 2009, 68; Shreeramshishya 2009, Part 7: 04:09-04:51. 

3°8 Populāres Mantra unbekannter Herkunft. Vgl. Bühnemann 1988, 173-174. 

369 S. Sharma 1997, 65-66; S. Sharma 1998a, 6.62-6.63; S. Sharma 2009, 69; Shreeramshishya 2009, Part 7: 04:51-06:03. 
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om svasti prajabhyah paripālayantām, nyāyyena margena mahīm mahisah | 
gobrahmanebhyah $ubhamastu nityam, lokah samastāh sukhino bhavantu ||| 

sarve bhavantu sukhinah, sarve santu niramayah | 

sarve bhadrāņi pašyantu, mā kascid duhkhamapnuyat ||2|| 

sraddham medham yašah prajnam, vidyam pustim ériyam balam | 

teja ayusyamarogyam, dehi me havyavahana! ||3||”° 

(1) Om Möge das Wohlergehen der Menschen beschützt werden, [mögen] die Herren 
der Erde über den tugendhaften Weg [gehen]. 

Möge das Glück stets mit der Kuh und dem Brahmanen sein; mögen alle Welten 
glücklich werden. 

(2) Mögen alle glücklich sein; mögen alle gesund sein. 

Mögen alle Glück erfahren; möge niemand Unglück erleiden. 

(3) O Opfer bringender [Gott], gib mir Vertrauen, Weisheit, Ruhm, Verstand, Wissen, 
Wohlstand, Reichtum, Kraft, Glanz, Langlebigkeit und Gesundheit. 


Die Darreichung von Blumen (puspänjali) versteht Sarma als ein Ritual des Abschieds. Die 
Götter, die bereits durch die Rezitation von Mantras begrüßt wurden, gilt es nun mit Mantras zu 
verabschieden. Hierfür sollen die Ritualteilnehmer Blumen (puspa) oder gefärbten Reis (vrihi) in 
die Hand nehmen und diese Gabe während der Rezitation der folgenden Mantras den Göttern 
darreichen. Sarma versteht Blumen hierbei als ein Symbol des einfachen Glaubens, welches ein 
Gefühl von Ehrfurcht ausdrückt.” 


om yajnena yajfíamayajanta devah, tani dharmani prathamanyasan | 

te ha nākam mahimänah sacanta, yatra pürve sadhyah santi devah ||?” 

om mantrapuspanijalim samarpayāmi || 

Om Gods, sacrificing, sacrified the victim: these were the earliest holy ordinances. 

The Mighty Ones attained the height of heaven, there where the Sādhyas, Gods of old, 
are dwelling (Griffith 1990, 462). 


Om Ich reiche Blumen mit einem Mantra dar. 


Sriram Sarma betont, dass das im Sakralkrug (kalasa) befindliche Wasser die körperliche 
Gesundheit, die geistige Ruhe und das spirituelle Wachstum des Menschen beeinflussen könne. 
Dieses Wasser soll nun vom ausführenden Priester (ācārya) oder einem leitenden Mitglied der All 
World Gayatri Parivar mit Hilfe einer Blume (puspa) in der rituellen Sequenz des santyabhisincana 
über alle Ritualteilnehmer und den Opferplatz versprenkelt werden. Gleichzeitig sollen die Ritual- 


teilnehmer mit der Rezitation des folgenden Mantras darum bitten, dass alle materiellen und 





37° Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 
37 S. Sharma 1997, 66-67; S. Sharma 1998a, 6.63; S. Sharma 2009, 69-70; Shreeramshishya 2009, Part 7: 08:34-09:59; Part 8: 
00:00-02:14. Der Zeitpunkt der Ausfithrung dieser rituellen Sequenz unterscheidet sich in den verschiedenen Quellen. 
Während Sarma diese unmittelbar an das subhakamand anschließt, erfolgt diese gemäß dem Lehrbuch des 
Brahmavarcas Research Institutes nach dem santyabhisifícana. Der Videoaufzeichnung entsprechend soll das 
puspanjali unmittelbar vor der Auflösung des Ritualplatzes (visarjana) ausgeführt werden. 


37? YV XXXI.16. 
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geistigen Errungenschaften des vedischen Opfers durch das Medium des Wassers fiir alle verfiigbar 


gemacht werden:** 


om dyauh šāntirantariksam Santih, prthivi Santirapah, santirosadhayah Santih | 
vanaspatayah säntirvisvedevah, santirbrahmasantih, sarvam Santih, šāntireva Santih, sā 
mā šāntiredhi ||”* 

om Santih, Santih, Santih || sarvaristasusantirbhavatu || 

Om Sky alleviation, Air alleviation, Earth alleviation, Plants alleviation, 

Trees alleviation, All-Gods alleviation, Brahma alleviation, Universe alleviation, just 
Alleviation alleviation — may that alleviation come to me (Griffith 1990, 511)! 


Om Friede, Friede, Friede. Möge alles unversehrt und völlig friedlich sein. 


Als respektvolle Darreichung einer Gabe an den Sonnengott, die Sarma als suryarghyadana 
bezeichnet, gilt die Opferung des im kalasa verbliebenen Wassers. Hierbei bitten die Ritualteil- 
nehmer um die Reinigung ihrer negativen Gedanken. Während sich einer der Hauptakteure der 
Sonne zuwendet, soll er langsam mit der Rezitation des folgenden Mantras das Wasser des kalasa 


ausgießen und in einem Gefäß auffangen:?? 


om suryadeva! sahasramso, tejorase jagatpate | 

anukampaya mam bhaktyā, grhanarghyam divakara ||** 

om suryaya namah, adityayah namah, bhaskaraya namah || 

Om O Gott Surya, o Tausendstrahliger, o Masse des Glanzes, o Herr der Welt, 
erbarme dich meiner in Hingabe, ergreife die Gabe (arghya), o Sonne. 


Om Verehrung [sei] Surya, Verehrung [sei] den Ādityās, Verehrung [sei] Bhāskara. 


Dieses Wasser könne später, gemäß Sarma, dem Sonnengott an einem heiligen Ort dargereicht 
werden.” 

Abschliefšend sollen die Ritualteilnehmer die Opferstelle viermal im Uhrzeigersinn um- 
runden. Ist der Platz für eine Zirkumambulation (pradaksina) aller Anwesenden nicht aus- 
reichend, so kann sich der Teilnehmer ebenso auf der Stelle einmal um die eigene Achse drehen. 
Wahrend der Umrundung soll entweder folgendes Mantra oder, je nach zur Verfügung stehender 


Zeit, das Gayatristuti rezitiert werden: 


om yani kani ca papani, jñatajñatakrtani ca | 
tani sarvani našyanti, pradaksinapadepade ||? 
Om Whatever evil deeds one has committed in previous lives 


they all vanish at every step of the circumambulation (Bühnemann 1988, 116). 





373 S, Sharma 1997, 67; S. Sharma 1998a, 6.63; S. Sharma 2009, 70; Shreeramshishya 2009, Part 7: 06:03-07:08. 

374 Vgl. YV XXXVLı7. 

375 S, Sharma 1997, 67-68; S. Sharma 1998a, 6.63-6.64; S. Sharma 2009, 71; Shreeramshishya 2009, Part 7: 07:08-07:58. 
37° Populares Mantra unbekannter Herkunft. 

377 S, Sharma 1997, 68; S. Sharma 1998a, 6.64; S. Sharma 2009, 71. 

37° S. Sharma 1997, 68; S. Sharma 1998a, 6.64; S. Sharma 2009, 71-73; Shreeramshishya 2009, Part 7: 07:58-08:34. 
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Im Anschluss führt Sarma eine weitere Bitte um Nachsicht (ksamāprārthanā) an, in 
welcher die Gētter erneut fiir eventuell aufgetretene Fehler um Verzeihung gebeten werden. Im 
Gegensatz zu der vorherigen Bitte, in deren Kontext ein kurzes Mantra rezitiert wurde, fūhrt 


Sarma nun eine längere hindisprachige Passage an, die er als yajñamahima bezeichnet: 


yajīta rupa prabho hamare, bhava ujjvala kijiye | 

choda devē chala kapata ko, manasika bala dījiye ||1|| 
veda ki bolé rcaé, satya ko dharana karé | 

harsa mē hé magna sare, šoka sagara se tarē ||2|| 
asvamedhadika racāč yajīta para upakara ko | 

dharma maryādā calākara, lābha dē samsāra ko ||3|| 
nitya sraddhabhakti se yajnadi hama karate rahē | 

roga pīdita visva ke santapa saba harate rahé ||4|| 
kamana mita jaya mana se, papa atyacara ki | 

bhavanaé šuddha hovē, yajüa se nara nari kt ||5|| 
lābhakārī ho havana, hara jtvadhart ke liye | 

vayu jala sarvatra hó, subha gandha ko dharana kiye ||6|| 
svartha bhava mite hamārā, prema patha vistara ho | 
idam na mama kā sarthaka, pratyeka mé vyavahara ho ||7|| 
hatha joda jhukaye mastaka, vandana hama kara rahe | 
natha karuņā rūpa karuņā, āpakī saba para rahe ||8|| 
yajīta rūpa prabho hamāre, bhava ujjvala kījiye | 


choda devē chala kapata ko, mānasika bala dījiye ||9|| 


Das visarjana bezeichnet schließlich die Auflösung des Rituals. Nun werden die Göttin 
Gäyatri, alle anderen Götter mit ihren Familien und alle Wesen, die im Laufe des Rituals angerufen 
wurden, emotional verabschiedet, indem Blumen (puspa) auf die Opferstelle gestreut werden. 
Stehen nur wenige Blumen zur Verfügung, könne ebenso gelber unenthülster und unzerbrochener 
Reis (aksata) verwendet werden. Abschließend werden Mantras gesprochen, in welchen darum 


gebeten wird, die Gnade und den Segen der Götter weiterhin empfangen zu dürfen: 


om gaccha tvam bhagavannagne, svasthane kundamadhyatah | 
hutamadaya devebhyah, šīghram dehi prasida me ||1|| 

gaccha gaccha surasrestha, svasthane paramešvara! | 

yatra brahmadayo devah, tatra gaccha hutasana! ||2|| 

yantu devaganah sarve, pujamadaya mamakim | 
istakamasamrddhyartham, punarágamanáya ca ||3||*" 

(1) Om Gehe du, o ehrwiirdiger Agni, in die Heimat in der Mitte des Opferbeckens. 
nachdem du um der Götter willen das Geopferte erhalten hast, bringe es schnell dar, 
erfreue mich. 


(2) Gehe, gehe, o höchster der Götter, in die Heimat, o höchster Herr. 





380 S, Sharma 1997, 70; S. Sharma 1998a, 6.70; S. Sharma 2009, 73-74. 


3° S. Sharma 1997, 73; S. Sharma 1998a, 6.70-6.71; S. Sharma 2009, 76; Shreeramshishya 2009, Part 8: 02:14-03:29. 


3** Populäre Mantras unbekannter Herkunft. 
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Wo die Götter (wie) Brahma usw. sind, dorthin gehe, o Feuergott. 
(3) Alle Götterscharen gehen, nachdem sie die Verehrung (puja) empfangen haben, 


um des Gelingens des Opferwunsches willen und um der Wiedergeburt willen, zu mir. 


Sarmäs Aufzeichnungen folgt nun ein Siegesruf (jayaghosa), der von allen Ritualteil- 


nehmern rezitiert werden soll, ehe unter den Anwesenden der prasāda verteilt wird: 


gayatri mata ki — jaya ||1|| 

yajīta bhagavan ki — jaya ||2|| 

veda bhagavan kt — jaya ||3|| 

bharatiya samskrti kt — jaya ||4|| 

bharata mata ki — jaya ||5|| 

eka banēge - neka banége ||6]| 

hama sudharége - yuga sudharegā ||7|| 

hama badalēge - yuga badalega ||8|| 

vicāra kranti abhiyana - saphala ho, saphala ho, saphala ho ||9|| 
Jüana yajfia ki lala masala - sada jalegī sada jalegī ||10|| 

Jnana yajna ki jyoti jalane - hama gharaghara mē jayége ||n|| 

nayā saverā nayā ujālā - isa dharati para lāyēge ||12|| 

nayā samāja banāyēge - nayā jamānā lāyēge ||13|| 

janma jahā para - hamane paya ||14|| 

anna jahā kā — hamane khaya ||15|| 

vastra jahā ke - hamane pahane ||16|| 

jiāna jaha se - hamane paya ||17|| 

vaha hai pyārā - desa hamārā ||18|| 

desa ki raksā kaun karegā — hum karége, hum karēge ||19|| 

yuga nirmāņa kaise hogā - vyakti ke nirmāņa se ||20|| 

mā kā mastaka ūcā hogā - tyāga aur balidāna se ||21|| 

nitya surya kā dhyana karēge - apani pratibha prakhara karēge ||22|| 
manava mātra - eka samāna ||23|| 

jātivamša saba - eka samāna ||24|| 

nara aura nari - eka samana ||25|| 

nārī kā sammäna jahā hai - samskrti kā utthāna vahā hai ||26|| 
Jagegt bhai jagegi - nari Sakti jāgegī ||27 || 

hamari yuga nirmana yojana — saphala ho, saphala ho, saphala ho ||28|| 
hamarā yuga nirmana satsamkalpa - purna ho, pūrņa ho, pürna ho ||29|| 
ikktsavim sadi - ujjvala bhavisya ||3o|| 


vande-veda mataram ||31|| 


Ein ritueller Aspekt, der lediglich im Ritualhandbuch Šarmās und in dessen Ubersetzung 
zum Ausdruck kommt, ist die abschließende rituelle Sequenz des devadaksinasraddhanjali. In 
diesem Kontext weist Sarma an, dass alle Ritualteilnehmer, die anstreben durch das vedische 


Opfer einen persönlichen Gewinn zu erzielen, im Gegenzug eine Gegengabe an die Götter dar- 


11 


bringen sollen.’ Wenngleich die Organisation öffentlich dazu keine Stellung bezieht, ermöglichen 
gerade diese Gaben, die meist in Form von Geldspenden erfolgen, der AWGP ihre Einrichtungen 
kontinuierlich zu erweitern und somit fortwährend um neue Anhänger zu werben. Da die Götter 
nach Ansicht Sarmas die Menschen bezüglich ihres Willens einstufen, den diese aufbringen, um 
eigenen Lastern entgegenzuwirken, könnte der Gläubige im Kontext des vedischen Opfers das 
Wohlwollen der Götter vermehren, indem er verspreche, negativen Eigenschaften zu entsagen.** 
Als mögliche Beispiele führt Sarmä die Ablehnung von Diebstahl und Unehrlichkeit an, kritisiert 
Egoismus, Alkohol- und Drogenmissbrauch, Fleischkonsum und die Verschwendung von 
Nahrungsmitteln, missbilligt pompöse Hochzeiten und Brautgaben, verweist auf den Verzicht 
modischer Kleidung und Accessoires, rügt Diskriminierungen bedingt durch Glaubens- oder 
Kastenzugehörigkeit, sowie durch sozialen Status oder Geschlecht, tadelt die Verwendung einer 
harten oder beleidigenden Sprache und verweist auf den Erhalt der purdah-Tradition.”* Hiermit 
wendet sich $armä gezielt gegen eine modernisierte, westlich orientierte Lebensweise, die er als 
eine mit dem Hinduismus nicht vereinbare Gesellschaftsform versteht. Gleichzeitig betont er 
seiner Ansicht nach zu fördernde Vorhaben, wie etwa die tägliche Verehrung der Göttin Gäyatri 
und die Ausführung täglicher Rituale im Kreise der Familie, das Studium der vedischen Schriften, 
das Leben im Einklang mit der indischen Tradition, das bewusste Tragen der sikha oder des 
yajnopavita als Symbole der hinduistischen Kultur, die Teilnahme an religiösen oder kulturellen 
Programmen zur Förderung der Gesellschaft, die Nutzung einer Stunde pro Tag zur Verbreitung 
der Botschaft des vedischen Opfers, das Feiern des eigenen Geburtstages in Verbindung mit einem 
yajna, aber auch respektvolles Verhalten gegenüber älteren Familienangehörigen, die Achtung der 
jüngeren Generation, sowie Arbeitseifer und Strebsamkeit.** Sarma betont, dass eine Auflistung 
dieser Vorschriften und Verbote im Kontext eines vedischen Opfers in gedruckter Form zirkuliert 
werden könne. Die Ritualteilnehmer sollen auf dieser markieren, welche Punkte für sie künftig 
eine besondere Rolle spielen sollen. Sie sollen die Liste zusammen mit Blumen (puspa) und 
gelbem unenthülsten und unzerbrochenem Reis (aksata) in der rechten Hand halten und diese 
mit der linken abstützen und sich, nachdem sie ihr Vorhaben laut kundgetan haben, in einer 
Schlange einreihen, um die Liste zusammen mit den anderen Gaben auf einer Platte (pattaka) 
neben dem Opferplatz abzulegen. Diejenigen, die das sraddhänjali darbringen, sollen vom einem 
Priester (purohita) oder einem leitenden Mitglied der AWGP mit einem Körpermal (tilaka) 
gesegnet werden und eine Blumengirlande (mālā) überreicht bekommen.” Hiermit rückt Sarma 
mit ihm konforme Anhänger in die Öffentlichkeit. Durch das vor aller Augen ausgesprochene Be- 
kenntnis gehen diese eine gesellschaftliche Verpflichtung ein, die — wenngleich sie individuell und 
freiwillig ausgesprochen worden ist — als habituelle Praxis für ein jedes Organisationsmitglied als 


verpflichtend betrachtet wird, was wiederum auf den Einzelnen einen enormen institutionellen 





33 Vg]. S. Sharma 1997, 74; S. Sharma 2009, 78. 
3% Vg]. S. Sharma 1997, 74; S. Sharma 2009, 78. 
355 Vg]. S. Sharma 1997, 75; S. Sharma 2009, 78. 
39 Vg]. S. Sharma 1997, 75-76; S. Sharma 2009, 79. 
357 Vg]. S. Sharma 1997, 76; S. Sharma 2009, 79-80. 
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Druck aufbauen kann. Gleichzeitig werden diese Praxis verwehrende Ritualteilnehmer dadurch 


gebrandmarkt, dass man ihnen die sichtbaren Zeichen des Körpermals (tilaka) und der Blumen- 


girlande (mālā) verwehrt und sie somit innerhalb dieser Gemeinschaft öffentlich denunziert. 


Tabelle 2: Rituelle Sequenzen des neu-vedischen Opfers nach der AWGP 


1. 


10. 


11. 


12. 


13. 


14. 


15. 


16. 


17. 


18. 


19. 


20. 


21. 


22. 


23. 


24. 


Gebet um Glück (mangalācaraņa) 
Reinigung (pavitrikarana) 
Mundspülung (ācamana) 

Binden des Haarzipfels (sikhabandhana) 
Atemkontrolle (pranayama) 


Tilgung von Schuldsubstanz (aghamarsana)* 


Setzen von Gottheiten auf verschiedene Körperteile 
(nyasa) 


Verehrung der Erde (prthvipujana) 


ritueller Beschluss (samkalpa) 


Wechsel der heiligen Schnur 
(yajfiopavitaparivartana) 


Tragen der heiligen Schnur (yajftopavitadharana) 


Weggeben der heiligen Schnur 
(yajfiopavitavisarjana) 


Auftragen von Sandelholzpaste (candanadharana) 


Binden der glückverheißenden Schnur 


(raksāsūtrabandhana) 
Aufstellen des Sakralkruges (kalasasthapana) 


Verehrung des Sakralkruges (kalašapūjana) 


Bitte an den Sakralkrug (kalasaprarthana) 
Verehrung der Lampe (dipapüjana) 

Verehrung des Sakralkruges (kalašapūjana)* 
Verehrung der neun Planeten (navagrahapüjana)* 
Invokation der Góttin Gayatri (gayatryavahana)* 
Invokation der Gótter (devavahana) 
Grußerbietung aller Götter (sarvadevanamaskara) 


Verehrung mit sechzehn Respekterweisungen 


34. 
35: 
36. 


37. 
38. 


39. 


40. 


41. 


42. 


43. 


44. 


45. 


46. 


47. 


48. 


49. 


50. 


51. 


52. 
53- 
54- 
55: 
56. 


57. 
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Entfachen des Feuers (agnipradīpana) 

Anlegen des Feuerholzes (samidhādhāna) 
Wassergiefšen (jalaprasecana) 

Opfergabe mit geklārter Butter (ajyahuti) 

fünf Opferspenden für Varuna (paricavarunihoma)* 


Opferspende für die neun Planeten 


(navagrahahoma)* 


fünf Opferspenden für die Weltenschützer 
(paricalokapalahoma)* 

zehn Opferspenden fiir die Himmelsschiitzer 
(dasadikpalahoma)* 

Opferspenden für alle Gótter 
(sarvarobhadradevatahoma)* 


Opfergabe mit dem Gayatrimantra 


(gayatrymantrahuti) 


Opfergabe mit dem Mahamrtyufijayamantra 


(mahāmrtyufijayvamantrāhuti)** 


Opfer fiir Svistakrt (svistakrthoma) 


Opfergabe eines vollen Löffels geklārter Butter 
(pūrņāhuti) 


letzte Darreichung geklārter Butter (vasordhārā) 


Opferspende des Opferstreus (barhihoma)* 


Befreien von der Verpflichtung gegeniiber dem 


Priester (brahmagranthivimoka)* 

Spenden an Götter, Seher und Ahnen (tarpana)* 
Lichtschwenkzeremonie (ärati) 

Riechen der Butter (ghratavaghrana) 

Auftragen der Asche (bhasmadharana) 

Bitte um Nachsicht (ksamaprarthana) 
achtteilige Verehrung (sästanganamaskära) 
Verlangen nach Wohlergehen (subhakamana) 


Darreichung von Blumen (puspārijali) 


(sodasopacarapujana) 


25. Segenswunsch (svastivācana) 58. Besprenkelung fiir Wiedergutmachung 
(Santyabhisificana) 
26. Vorschrift zum Schutz (raksāvidhāna) 59. Darreichung einer Gabe an den Sonnengott 
(sūryārghyadāna) 
27. Weihe der fünf Richtungen (paricabhüsamskara)* 60. Zirkumambulation (pradaksiņā) 
28. Verehrung der Umgiirtung des Opferbeckens 61. Lobpreisung der Gottin Gāyatrī (gāyatrīstuti) 
(mekhalāpūjana)* 
29. Vermengung der fünf göttlichen Speisen 62. Bitte um Nachsicht (ksamāprārthanā) 
(paficamrtamelana)* 
30. Niederlegen von kusa-Gräsern (kusakandika)* 63. Auflösung (visarjana) 
31. Besprenkelung (proksana)* 64. Siegesruf (jayaghosa) 
32. Errichtung des Opferfeuers (agnisthāpanā) 65. Ehrerbietung im Vertrauen an die Gotter mit 


Opferlohn (devadaksinasraddhafijali) 


33. Lobpreisung (stavana) 


* Ergánzung des Brahmavarchas Research Institutes 
** Ergānzung in der Videoserie 


Betrachtet man die von Seiten der AWGP aufgezeigten rituellen Sequenzen des neu-vedischen 
Opfers (Tab. 2) im Vergleich zu Dayananda Sarasvatis dargelegter Ritualstruktur (Tab. 1), so sind 
einige Veránderungen erkennbar, die Rückschlüsse auf eine generell die Opferhandlung be- 
treffende Entwicklung zulassen. Auffallend ist eine bereits in der ersten Opfersequenz, dem 
mangalacarana, hervortretende Stárkung der Position des Opferherrn (yajamana), der hier durch 
den allgemeinen Teilnehmer am Ritual vertreten wird. Wāhrend, wie eingangs aufgezeigt wurde, 
spātestens zum Ende der mittelvedischen Epoche der yajamāna von der Opferbereitschaft eines 
Priesters abhángig war, der in seinem Auftrag die erforderlichen Riten ausführte, wird gegenwartig 
die Bedeutung der Fórderer eines vedischen Opfers in den Vordergrund gestellt. Im Gegensatz zu 
Dayānanada Sarasvati, der zu Beginn des Rituals eine den oder die Priester willkommen heißende 
Sequenz an den Anfang stellt, weist Sarma an, den Opferherrn mit Blumen (puspa) und Reis- 
kórnern (aksata) zu begrüßen, was einem typischen, den Göttern gebührenden Akt der Verehrung 
gleichkommt. Der Priester tritt hier zweifellos in den Hintergrund und wird zu einer lediglich das 
Opfer ausführenden Instanz degradiert. 

Dass im Gegensatz zu früheren Zeiten, als das vedische Opfer lediglich den Zweimal- 
geborenen (dvijā) vorbehalten war, die Opferberechtigung heute von nahezu jedem erworben 
werden kann, wird in den rituellen Sequenzen des sikhabandhanas und des yajnopavitadharanas 
deutlich. Beide Abschnitte sind weder im frühen vedischen Opfer noch in Dayananda Sarasvatis 
Ritualstruktur zu finden. Sarma integriert sie jedoch, indem er die sikhä ihrem ursprünglichen 
Kontext entreißt und als ein allgemeines, die hinduistische Religion repräsentierendes Symbol 


interpretiert, das er mit dem die Organisation prágenden Leitmotiv, der Góttin Gayatri, verbindet. 
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Gleiches erfolgt im Kontext der heiligen Schnur, die er als ein die Ritualgemeinschaft verbinden- 
des Attribut versteht. Dass diese ohne vorherige Initiation temporār angelegt werden kann, ware 
frūher undenkbar gewesen. Auf diese Art und Weise zeigt Sarma einerseits eine Verbindung zur 
traditionellen Opferberechtigung auf, andererseits macht er das vedische Opfer einer neuen 
Ritualgemeinschaft zugānglich, die ūber eine brahmanische Gesellschaftsschicht hinausgeht. 

Die Aufnahme zahlreicher der puja zuzurechnender Sequenzen, lāsst ebenso auf die Ab- 
sicht einer Erweiterung der Ritualgemeinschaft schließen. Die puja, die als eine Form der Ver- 
ehrung mit Anrufung, Darreichung von Gaben und ritueller Verabschiedung definiert wird, gilt 
traditionell als eine Form des Rituals, die — im Gegensatz zum vedischen Opfer — unabhāngig von 


einem Priester praktiziert werden konnte.’ 


Durch die Eingliederung umfangreicher ritueller 
Sequenzen, wie etwa kalasapüjana, dipapüjana, navagrahapūjana, gāyatryāvahana oder 
devāvahana, erweckt Sarma den Anschein, das vedische Opfer zu einem volksreligiösen Ritual 
transformieren zu wollen. Die zahlreichen weiteren dem häuslichen Ritual entstammenden 
Ritualabschnitte, wie beispielsweise āratī, puspänjali oder pradaksina, tragen zu dieser Annahme 
ihr Übriges bei. 

Mit dieser Absicht in völligem Kontrast zu stehen scheinen hingegen die auf den ersten 
Blick geradezu penibel dargelegten Reinigungssequenzen. Während Dayänanda Sarasvati mit dem 
ācamaņa und märjana je eine dem srauta- und grha-Opfer zugehörige Reinigungshandlung inte- 
griert, erweitert Sarma diese Vorgabe um das pavitrikarana und das aghamarsana. Axel Michaels 
versteht Reinheit als einen Versuch, „kulturell erworbene, tradierte und erlernte Kategorien und 
Orientierungen aufrechtzuerhalten (Michaels 1998, 205).“ Daher könnte man vermuten, dass 
Sarmä aufgrund seiner brahmanischen Herkunft diese rituellen Handlungen, die in seiner 
Ritualdarlegung den Srauta-, Grhya- und Dharmasütratexten entspringen, in den Ritualablauf 
integrierte. Wahrscheinlicher ist, dass die Reinigungssequenzen aufgenommen wurden, um 
mögliche Vorbehalte zwischen Mitgliedern dieser nun erweiterten Ritualgemeinschaft zu unter- 
binden, die insbesondere im Rahmen großer vedischer Opferrituale (mahäyajna) durch den Kon- 
takt ihnen fremder Teilnehmer den Verlust ihrer eigenen Reinheit fürchten könnten. 

Die Gemeinschaft zu konstituieren versucht Sarma überdies durch die Schaffung eines 
kollektiven Symbols in Form der Göttin Gäyatri. Dass diese daher in verschiedenen Abschnitten 
des Rituals anzurufen und zu verehren ist, versteht sich von selbst. Sarma streut diese Sequenzen 
geschickt im Verlauf der gesamten Ritualhandlung ein, so dass die Göttin, die hier den Hinduismus 
repräsentierend dargestellt wird, eine regelrechte Überpräsenz erfährt. So wird sie eingangs im 
gayatryavahana angerufen, unmittelbar nach Errichtung des Opferfeuers wird ihr eine Lobprei- 
sung gewidmet, im Laufe der Opferhandlungen werden ihr selbstverständlich verschiedene Gaben 
dargereicht und Ende des Rituals soll in Verbindung mit der pradaksiņā das ihr gewidmete 
Gäyatristuti rezitiert werden. Der Göttin kommt hier zweifellos eine identitätsstiftende Funktion 
zu, die weder zum vedischen Opfer noch zu Dayänanda Sarasvatis Ritualstruktur irgendeine Ver- 


bindung aufweist. Einhergehend mit ihrer Verehrung ist die gezielte Verbreitung des Gayatri- 





388 Michaels 1998, 265. 
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Mantras, das wie bereits das vorher erwähnte sikhabandhana und das yajnopavitadharana 
traditionell allein den Zweimalgeborenen (dvijā) vorbehalten war. Die AWGP jedoch setzt dieses 
als ein gemeinschaftliches Attribut ein, welches die Teilnehmer am Ritual, tiber Kastengrenzen 
hinaus, verbindet. 

Das eigentliche Opfer steht mit Dayānanda Sarasvatis Ritualstruktur weitestgehend im 
Einklang. Doch wāhrend hier lediglich die Opfergaben an Svistakrt, Prajāpati und Pavamana als 
spezifische Opfergaben dargestellt werden, bezieht Sarma Opferspenden an Varuna, die neun 
Planeten, die Weltenschiitzer, die Himmelsschiitzer und, vollig verallgemeinernd, Opferspenden 
an alle Götter mit ein, was einem Versuch einer breiten Masse gerecht zu werden gleichkommt. 
Insgesamt betrachtet, nehmen diese Opferspenden jedoch nur einen geringen Anteil in der 
Ritualstruktur ein. 

Bemerkenswert ist, dass, im Gegensatz zu Dayananda Sarasvati, die AWGP die auszu- 
fūhrenden Ritualhandlungen erlāutert und teilweise interpretiert. Diese Tatsache ist letztendlich 
darauf zurückzuführen, dass man bei der Darlegung des neu-vedischen Opfers im 19. Jahrhundert 
noch davon ausging, dass die Riten von einem Priester praktiziert werden, dem die Praxis des 
Rituals bereits geläufig ist. In jüngster Zeit versucht man jedoch eine Ritualpraxis zu schaffen, die 
Einfluss auf den Bereich des hāuslichen Rituals gewinnen soll. Demnach miissen die einzelnen 
Ritualabschnitte zur Ausführung detailliert dargelegt werden. Das Interesses der AWGP ist es, das 
neu-vedische Opfer in einer urbanen Mittelschicht in einer modernisierten, möglichst hinduisier- 
ten, Welt zu konsolidieren. Diese hier verankerte Bildungsschicht der indischen Gesellschaft, die 
religiöse Handlungen zu hinterfragen beginnt, fordert Erklärungen und Interpretationen einzelner 
ritueller Handlungen, welche die AWGP im Rahmen ihrer aufgezeigten Ritualstruktur in einer der 
Organisation entsprechenden Denkweise in die Ritualhandlung aufzunehmen versucht. 

Die hier dargestellte das neu-vedische Opfer abschließende Sequenz des devadaksiņā- 
sraddhänjali steht mit dem eigentlichen Opferritual in keinerlei Verbindung. Vielmehr handelt es 
sich hierbei um eine von Seiten der Organisation frei erfundene Abschlusszeremonie, die zum Ziel 
hat, gegen eine modernisierte, westlich orientierte Lebensweise anzukämpfen und eine hinduis- 
tisch geprägte Gesellschaftsform zu etablieren. Wenngleich Dayänanda Sarasvati das neu-vedische 
Opfer ebenfalls als ein gemeinschaftsstärkendes Element einsetzt, so tut er dies in erster Linie um 
einen „vedischen Hinduismus“ zu stärken. Sarma hingegen nutzt dieses gezielt um in weiten 


Teilen der Bevölkerung ein hindunationalistisch geprägtes Gedankengut zu implementieren. 


Masseninszenierung des vedischen Opfers durch die AWGP 


Während unter Sriram Sarmäs Leitung der All World Gayatri Parivar (AWGP) insbesondere die 
Praxis eines individuellen vedischen Opfers propagiert wurde, wandte man sich nach Sarmas Tod 
verstärkt der Inszenierung großer öffentlicher Rituale (mahdyajna) zu. So wurde nach Angaben 
der Organisation im November 1995 in Sarmäs Geburtsort Anvalkheda ein nach dem Verständnis 


der AWGP abgewandeltes Pferdeopfer (asvamedha) ausgeführt, welches sich die Kultivierung des 
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menschlichen Verstands und die Beseitigung sozialen Ubels zum Ziel setzte und vermeintlich vier 
Millionen Menschen auf den Opferplatz zog.” Im Jahr 1999 organisierte die AWGP eine im großen 
Stil inszenierte Rezitation (japa) des Gayatri-Mantras, die als Gebet fiir den Weltfrieden zur Ab- 
wehr von Kriegen, Naturkatastrophen und zunehmenden Widrigkeiten interpretiert wurde. Zu 
diesem Zweck wurden täglich mehrere vedische Opfer (yajña) ausgeführt und Opfergaben unter 
der Rezitation des Mantras dargereicht. Am 3. Dezember 1999 fand ein abschließendes Massen- 
gebet statt, zu dem Vertreter verschiedener Religionen eingeladen wurden. Ziel dieser 
Inszenierung war, ein öffentliches Bewusstsein für die Bedeutsamkeit des vedischen Opfers zu 
generieren, welches über die hinduistisch geprägte Anhängerschaft hinausgeht. Nach Angaben der 
AWGP nahmen mindestens zehn Millionen Menschen an den Gebeten und einem abschließenden 
yajna teil?" Im folgenden Jahr arrangierte die Organisation landesweite Pilgerfahrten (yatra), 
welche die Intention hatten, die breite Masse der Bevölkerung für die Aktivitäten der Gayatri 
Parivär zu begeistern. In diesem Zusammenhang wurden an verschiedensten Orten des Landes 108 
yajītas ausgerichtet. Im Juni 2000 miindeten alle yātrās in Santikufij, wo man in einer aufwendig 
inszenierten Veranstaltung ein weiteres gemeinsames vedisches Opfer praktizierte.” Am 
8. Oktober 2000 wurde in Delhi ein vibhüti jñana yajfía organisiert, welches von zahlreichen Ver- 
tretern religiöser Organisationen, Mitgliedern der Regierung, Intellektuellen, Vertretern ver- 
schiedenster NGOs, sowie der Medien besucht wurde, mit deren Hilfe die AWGP um die Unter- 
stützung und Teilnahme an ihrer Kampagne zur Verbesserung der Gesellschaft aufrief, die sie als 


> Nur einen Monat später organisierte die AWGP ein weiteres 


yuga nirmäna yojanä bezeichnete. 
groß angelegtes Ritual. So arrangierte sie vom 7. bis 11. November 2000 in Haridwar ein nach ihrem 
Verstāndnis modifiziertes Menschenopfer (purusamedha), in dessen Verlauf in 1.551 am Ufer des 
Ganges errichtete Opferbecken geopfert wurde. An dieser Veranstaltung, die von zahlreichen Vor- 
trägen und Ausstellungen begleitet wurde, nahmen etwa fünf Millionen Menschen teil.*** Das erste 
auf internationaler Ebene organisierte vedische Opfer, welches als 252 kundiya yajna bezeichnet 
wurde, fand vom 1. bis 3. Oktober 2005 im australischen Sydney statt und wurde von etwa 15.000 
Gläubigen besucht.” Vom 29. Dezember 2005 bis 1. Januar 2006 inszenierte man ein 501 kundiya 
yajna in Madurai, an welchem 500.000 Anhänger der Organisation teilnahmen.” Abgesehen von 
Aspekten der Reinigung der Umwelt und der Bekámpfung von Krankheiten dienen diese mahā- 
yajnas gemáfs der AWGP dem Zweck, eine moralische Disziplin zu lehren. Hierfür erinnern die 
Veranstalter an die mit dem vedischen Opfer in Verbindung stehenden philosophischen Lehren, 
welche eine Reinheit der Gedanken, eine Integritāt des Verhaltens sowie eine altruistische 


Lebensform propagieren.’” 





39 Pandya 20056, 10. 
39° Pandya 20056, 10. 
59 Pandya 20056, 10. 
3% Pandya 20058, 10-11. 
595 Pandya 2005e, 11. 
394 Pandya 2005p, 5-6. 
395 Pandya 2005b, 5-6. 
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Den Grundstein für die Inszenierung großer öffentlicher Rituale (mahayajíía) legte 
Bhagvati Devi Sarma, die bereits kurz nach Šarmās Tod das Pferdeopfer (a$vamedha) in den Fokus 
der Organisation stellte. Sie betonte, dass der asvamedha in früheren Zeiten ausgeführt wurde, um 
ein ökologisches Gleichgewicht zu erhalten, die Gnade eines Gottes zu erbitten oder die Nation zu 
einen. Erst in späterer Zeit wurde dieser zu kriegerischen Zwecken der Expansion eingesetzt, was 
auf einen Rückgang der vedischen Religion und zunehmende ausländische Invasionen zurückzu- 
führen sei.*” Das in jener Zeit praktizierte Opfer des Tieres beruhe auf einer Fehlinterpretation des 
Begriffes. Gemäß Pranav Pandya verkörpere das Pferd (asva) ein Symbol der Mobilität, Tapferkeit 
und Stärke, der Begriff medha hingegen, der im Allgemeinen als Opfer übersetzt wird, stelle ein 
Symbol der Weisheit und Intelligenz dar.“ Demnach charakterisiere der ašvamedha in Kombina- 


tion beider Termini den Inbegriff eines großartigen vedischen Opfers (yajfía): 


As asva is the symbol of mobility, valour and strength and the medha is the symbol of 
supreme wisdom and intelligence, the natural meaning of asvamedha can be taken as 
the combination of the valour and strength and illumined power of intellect. By 
assuming asva as the symbol of muscle power and medha as the symbol of mental 


power, their combination makes a sacred and great deed of yajria (Pandya 2005, 26). 


Diese Synthese aus körperlicher und geistiger Kraft bildet fiir Pandya die Basis, auf der eine ideale 
Gesellschaft und Nation fußt. Einzig aus diesem Grund werde der asvamedha mit der Nationen- 
bildung gleichgesetzt.?? Pandya führt fort, dass trotz der enormen Bedeutung, welche diese Opfer- 
form für die Gesellschaft aufweist, es nur wenige Personen wagen würden, diese Form des vedi- 
schen Opfers zu praktizieren. Nur eine enorm qualifizierte und engagierte Organisation kónne 
diese verantwortungsvolle Rolle erfolgreich bewerkstelligen.*” Selbstverstāndlich verfüge die 
AWGP über die nötige Befähigung, die es ihr bereits seit 1992 ermöglicht, das Pferdeopfer im 
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großen Stil zu inszenieren.*” Hiermit gelingt es der Organisation durch eine geschickte Neu- 
interpretation des Rituals diese dem traditionellen srauta-Ritual entspringende Opferform in eine 
neu-vedische Form des Rituals zu überführen, die mit dem eigentlichen Pferdeopfer (asvamedha) 
jedoch in keinerlei Verbindung steht. 

Bemerkenswert für diese Form des Opfers ist die von Seiten der Gayatri Parivar detailliert 
wiedergegebene modifizierte Struktur des Opferplatzes, die hinsichtlich ihrer Vorschriften das von 
Sriram Sarma beschriebene vedische Opfer (yajfia) eindrucksvoll übertrifft. So legt man für den 
asvamedha fest, dass der Opferpavillon (yajriasala) im Idealfall 1.008 Opferbecken (yajfíakunda) 


402 


beherbergen solle und mit göttlichen Symbolen zu dekorieren sei.” Die Größe und Form des 


yajnakundas müsse hierbei der Absicht des Opferveranstalters (vajamāna) angepasst werden. Ein 





397 Pandya 2006, 39-41. 
39° Tatsächlich handelt es sich hier um eine Fehlinterpretation des Begriffes medha, der mit seiner femininen Form 
medhā, die als Weisheit oder Verstand übersetzt werden kann, gleichgesetzt wird. 

599 Pandya 2005, 26. 
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Opferbecken, in welches 50 bis 100 Opfergaben dargebracht werden, soll mit einer Seitenlänge 
bemessen werden, die der vom Ellenbogen bis zur Spitze des kleinen Fingers gemessenen Arm- 
länge des yajamānas entspricht. Für 1000 Darreichungen ist der yajnakunda mit einer Elle zu be- 
messen, für 10.000 Opfergaben mit zwei Ellen, für 100.000 mit vier Ellen und für 1.000.000 mit sechs 
Ellen. Sollen im Verlauf eines Opferrituals zehn Millionen Opfergaben dargebracht werden, muss 
die Seitenlänge des yajnakundas mit sechzehn Ellen festgesetzt werden. Ebenso wird die Tiefe des 
Opferbeckens vorgeschrieben, die bis zur obersten Umgürtung (mekhalā) des yajfíakundas seiner 
Länge bzw. Breite entsprechen soll.** Zu den gängigsten Formen gehören ein quadratischer 
(catuskona), ein kreisfórmiger (vrtta), ein halbkreisfórmiger (ardhacandra), ein dreieckiger 
(trikona), ein hexagonaler (samasadastra), ein oktagonaler (samāstāstra), ein lotusfórmiger 
(padma) und ein yoni-förmiger (yoni) yajfíakunda (Abb. 17)."* Der Opferpavillon ist, wie bereits in 
den Beschreibungen Šarmās aufgezeigt wurde, mit vier Toren (dvāra) zu versehen, die es mit 
Girlanden (mala) zu schmücken gilt. Uberdies soll über dem óstlichen Tor das Symbol eines rot- 
farbigen Muschelhorns (sarıkha) aufgetragen werden, über dem südlichen das eines schwarzen 
Rads (cakra), über dem westlichen das einer weißen Keule (gadā) und über dem nördlichen Tor 
das einer gelbfarbigen Lotusblüte (padma). Auf beiden Seiten eines jeden Tores sollen zudem 
Schutzgottheiten installiert werden. Am óstlichen Tor Jaya und Vijaya, am südlichen Bhadra und 
Subhadra, am westlichen Ananda und Višvarūpa und am nērdlichen Tor Dhruva und Suprasanna. 
Ebenso sollen verschiedene Gottheiten reprásentierende Fahnen (dhvaja) auf dem Opferpavillon 
angebracht und mit dem Symbol des jeweiligen göttlichen Fortbewegungsmittels (vahana) 
versehen werden. So ist im Osten für Indra eine Fahne mit einem weißen Elefanten anzubringen, 
im Südosten für Agni mit einer weißen Ziege, im Süden für Yama mit einem roten Büffel, im Süd- 
westen für Durga mit einem weißen Löwen, im Westen für Vasu mit einem grauen Krokodil, im 
Nordwesten für Candra mit einem schwarzen Hirsch, im Norden für Sürya mit einem goldenen 
Pferd und im Nordosten für Siva mit einem weißen Stier. Zusätzlich soll zwischen Nordosten und 
Osten eine Fahne für Brahma befestigt werden, auf der ein Schwan als dessen vahana abgebildet 
ist, sowie zwischen Südwesten und Westen eine Fahne für Ananta, die vom Symbol eines Adlers 
geziert wird.” An dieser Beschreibung wird deutlich, dass man eine auf Größe und Symbolik 
fokussierende Form des neu-vedischen Opfers zu schaffen versucht. Hiermit geht die AWGP Hand 
in Hand mit populāren Gurus, wie etwa Sri Balak Yogešvara Das Ji Maharaj,*” die das vedische 
Opfer in eine überdimensional erscheinende Veranstaltung transformieren, um propagandistische 
Absichten zu verfolgen. 

Um das Pferdeopfer ausführen zu kónnen, ist eine Gruppe von Priestern nótig, die hier als 
yajnasamsad bezeichnet wird. Als leitender Priester wird ein ācārya gewáhlt, der neben einer 
detaillierten Kenntnis aller Ritualhandlungen die Fáhigkeit und Kraft mit den Góttern in Kontakt 


zu treten besitzen muss, um diese zur Teilnahme am Opfer zu bewegen. Die Verantwortung über 





+ Pandya 2005d, 57-58. 
^" Pandya 2005d, 58. 
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alle priesterlichen Tätigkeiten und die des Opferveranstalters (yajamana) übernimmt der brahma. 
Unterstützung erhält dieser von drei Assistenten: dem brahmanäcchamsin, der sich um die Teil- 
nehmer des vedischen Opfers kiimmert, dem āgnīdh, der das Opferfeuer und die Opfergaben 
kontrolliert, sowie dem potr, der fiir die Sauberkeit des Opferplatzes verantwortlich ist. Der hotr 
hingegen ist für die Einladung und Begrüßung der Götter verantwortlich. Auch er wird von drei 
Helfern unterstützt, die als prasastr, acchavaka und gravastut bezeichnet werden. Für die Aus- 
führung des Rituals ist der adhvaryu zuständig. Um diese Aufgabe bewerkstelligen zu können, 
muss er über eine außerordentlich gute Kenntnis der gesamten Ritualhandlung verfügen. 
Assistiert wird ihm hierbei von pratiprasthätr, nestr und unnetr. Der udgätr hingegen übernimmt, 
zusammen mit prastotr, pratihartr und subrahmanya, die Rezitation der Hymnen. Alle weiteren 
Mitglieder der yajriasamsad sind damit beauftragt, den Ablauf des Rituals zu überwachen und 
gegebenenfalls die an den Opferbecken sitzenden Teilnehmer, die hier als yajakas bezeichnet 
werden, zu korrigieren. Als yajaka in Erscheinung treten darf jeder, der mit Hingabe am Opfer- 
ritual teilnimmt.^" Hier orientiert sich die AWGP zweifellos an Details, wie sie für das traditionelle 
Somaopfer vorgeschriebenen wurden. Dass die Priester gegenwártig tatsáchlich in ihrer spezi- 
fischen, oben angeführten Position in Erscheinung treten, kann angezweifelt werden. Nahezu alle 
heute praktizierten Opfer sind eine gemeinschaftliche Unternehmung, in deren Verlauf in der 
Regel maximal zwischen einer Gruppe ausführender und Mantras rezitierender Priester unter- 
schieden wird. Im Rahmen der von Seiten der AWGP organisierten mahdyajnas wirkt selbst der 
ausführende Priester redundant, da die Opferhandlung an den einzelnen Opferbecken gewóhnlich 
vom yājaka ausgeführt wird. 

Das Pferdeopfer, welches ursprünglich nur von einem Großkönig ausgeführt werden 
durfte, wird von Seiten der Gayatri Parivar als ein óffentliches Ereignis zelebriert, an welchem 
zahlreiche Menschen aktiv teilnehmen. Die Neuinterpretation des asvamedha, die ein pferdeloses 
Pferdeopfer Wirklichkeit werden lasst, ermóglicht tausenden Mitgliedern gleichzeitig in die ent- 
fachten 1.008 Feuerstellen zu opfern. Sie alle werden, unabhàngig jeglicher Kasten- oder Klassen- 
zugehórigkeit, von Seiten der Organisation dazu eingeladen als yajaka in Erscheinung zu treten 
und geklárte Butter oder andere vegetabile Opfergaben dem Opferfeuer darzureichen und dabei 
das Gayarti-Mantra zu rezitieren. In diesem Zusammenhang muss erwáhnt werden, dass der 
vedische Textkorpus an keiner Stelle von einem Ritual mit einer entsprechenden Anzahl von 
Opferfeuern berichtet. Gleichfalls findet sich kein vedisches Opfer, in welchem es Menschen aller 
Kasten oder Klassen erlaubt war, Opfergaben ins Feuer zu geben. In der Regel war diese Handlung 
den Priestern oder bestenfalls dem Opferveranstalter und dessen Ehefrau vorbehalten. 
Berücksichtigt man zudem, dass das Gayarti-Mantra ursprünglich lediglich den zweimalgeborenen 
Jungen oder Mānnern nach der Initiation (upanayana) zugānglich war, ist eine Massenrezitation 
ohne Berücksichtigung von Kasten- oder Klassenzugehórigkeit eine zweifelsohne sehr liberale 
Ánderung. Ziel dieser von der Gayatri Parivar entwickelten Neuinterpretation des vedischen 


Opfers ist es, ein Gemeinschaft stiftendes Ereignis zu kreieren, welches den Teilnehmern das 





^" Pandya 2005g, 46-47. 
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Abbildung 17: Unterschiedliche Formen des Opferbeckens (yajfiakunda) nach der AWGP*? 


i yonikunda (yoni-förmiges Opferbecken) 


E 


samastastrakunda (oktagonales Opferbecken) 
2. ardhacandrakunda (halbkreisfórmiges Opferbecken) 6. samasadastrakunda (hexagonales Opferbecken) 
3. trikonakunda (dreieckiges Opferbecken) 7. catuskonakunda (quadratisches Opferbecken) 


4. wrttakunda (kreisfórmiges Opferbecken) 8. padmakunda (lotusfórmiges Opferbecken) 
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Quelle der Abbildung: Pandya 2005d, 59. 


3.2.2 Das vedische Opfer in der „vedischen Wissenschaft“ 


Die Lehre der Yagyopathie nach der AWGP 


In den 1980er Jahren begann Sriram Sarma verstärkt einen Austausch zwischen Wissenschaft und 
Religion zu propagieren. In diesem Zusammenhang interpretierte er das vedische Opfer (yajña) als 
die Essenz eines Wissens, welches einst von den vedischen Sehern in fortwährenden Experi- 
menten gewonnen wurde und diese befähigte, mit Hilfe dieses Rituals bestimmte Ergebnisse zu 
bewirken. Dieses Wissen geriet jedoch mit dem Ende des vedischen Zeitalters in Vergessenheit. 
Der Ansicht $armäs entsprechend lassen sich im vedischen Textkorpus zahlreiche Hinweise 
finden, die es heute in Einrichtungen, wie etwa dem Brahmavarcas Research Institute, wissen- 
schaftlich aufzuarbeiten gelte, um den Nutzen des vedischen Opfers erschließen und letztendlich 
das goldene Zeitalter wiederbeleben zu können." 

Seit den 1990er Jahren führt Pranav Pandya diesen Ansatz weiter. Er betont, dass die Welt 
auf den beiden grundlegenden Energiesystemen Wārme und Klang basieren würde, die bei der 
Ausführung des vedische Opfers (yajfía) in Form der Wärme des Opferfeuers und des Klangs der 


vedischen Mantras zum Tragen kommen:*” 


There are two basic energy systems in the physical world: Heat and Sound. In 
performing yajria, these two energies, namely, the heat from yajfía's fire and the sound 
of the Gayatri and other Mantras, are combined to achieve the desired physical, 


psychological and spiritual benefits (Joshi 2008, 5). 


Um diese Energiesysteme erfolgreich erfassen zu kónnen, müsse sich die vedische Wissenschaft in 
erster Linie mit fünf Aspekten auseinandersetzen: (1) der Auswahl des Opferholzes (samidhā); 
(2) der Auswahl der Opfergaben (havan sāmagrī); (3) der Form des Opferbeckens (yajnakunda); 
(4) der korrekten Aussprache der Mantras; (5) der Bestimmung des Zeitpunkts für das Opfer 
(yajna).™ 

Das verwendete Holz (samidhā) muss trocken und frei von Staub, Insekten und Wiirmern 
sein. Es soll in kleine Stücke geschnitten werden, die in ihrer Größe dem yajñakunda anzupassen 
sind. Beziiglich der zu verwendenden Opferholzarten benennt Pandya Sandelholz (candana; Lat. 
santalum album), Aloeholz (aguru; Lat. aquilana malaccensis), Zedernholz (devadāru; Lat. cedrus 
libani), Holz des Mangobaums (āmra; Lat. magnifera indica), Holz des Malabar-Lackbaums 
(palāša; Lat. butea frondosa), Holz des Belbaums (bilva; Lat. aegle marmelos), Holz der Pappel- 
Feige (asvattha; Lat. ficus religiosa), Holz des Banyanbaums (vata; Lat. ficus bengalensis), Holz des 
Khejribaums (Sami; Lat. prosopis spicigera) und Holz der Gular-Feige (udumbara; Lat. ficus glome- 


rata). Hinsichtlich der Opfermaterialien (havan sāmagrī) unterscheidet er wohlriechende Sub- 





^? Pandya 2005¢, 16. 
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stanzen wie Safran (kunkuma), Moschus (kasturi), Aloe (aguru), Sandelholzpulver (candana), 
Kardamom (e/a), Muskatnuss (jatikosa) und Kampfer (karpüra), sowie süße Substanzen wie 
Zucker (sita), getrocknete Datteln (khajüra), Harz (niryāsa) und Honig (madhu). Des Weiteren 
sollen Substanzen Verwendung finden, die eine gesundheitsförderliche Wirkung aufweisen, wie 
beispielsweise geklärte Butter (ājya), Milch (ksira), Früchte (phala), Getreidearten wie Weizen 
(godhüma), Gerste (yava) oder Hirse ($yamaka), Reis (vrihi) und Kichererbsen (cana). Zu dieser 
Gruppe zählt Pandyä auch Heilkräuter hinzu, die nach spezifischen Anforderungen eingesetzt 
werden sollen. Einige häufig verwendete Kräuter sind etwa amrtalata (Lat. tinospora cordifolia), 
brahmi (Lat. bacopa monnieria), sankhapuspin (Lat. convolvulus pluricaulis), nagakesara (Lat. 
mesua ferrea), vibhitaka (Lat. terminalia bellirica), haritaki (Lat. terminalia chebula) und trockener 
Ingwer (sunthi). Salzhaltige Opfermaterialien dürfen jedoch nicht dem Opferfeuer dargereicht 
werden, da diese gemäß Pandya Chlorgas freisetzen kénnten.** Durch die Verbrennung be- 
stimmter Feuerholzarten und Opfermaterialien könne in einem Opferbecken einer bestimmten 
Form oder Größe die Wärme erzeugt werden, die nötig wäre, um eine Veränderung in der Umge- 
bung hervorzurufen. Pandya betont, dass die chemischen Eigenschaften der Opfermaterialien in 
erster Linie von deren Zustand abhängig wären. So hätten diese in fester Form nur eine geringe 
Wirkungskraft. Sobald die Materialien jedoch in einen feineren Zustand transformiert werden, 
würde die Wahrscheinlichkeit einer Wechselwirkung ansteigen, die wiederum nötig wäre, um mit 
Hilfe des Opfervorgangs ein konkretes Resultat zu erzielen.** Insgesamt handelt es sich hier jedoch 
um eine relativ banale Behauptung, die jeglicher wissenschaftlichen Grundlage entbehrt. 

Eine wichtige Rolle für den Verbrennungsvorgang spielt das Opferbecken (yajnakunda), 
welches gemäß Pandyä im Idealfall pyramidenförmig sein soll. Die umgekehrte Pyramidenform 
des yajnakunda ermögliche eine kontrollierte und multidirektionale Dissipation der vom Feuer 
ausgehenden Energie.“ Für das tägliche agnihotra solle diese aus Kupfer hergestellt werden, da 
diesem Material allgemein eine hervorragende Leitfähigkeit zugeschrieben wird. Die Dimension 
dieses Kessels soll unten auf jeder Seite 5,25 Zentimeter und oben jeweils 14,5 Zentimeter betragen. 
In der Höhe soll sie in drei Abstufungen 6,5 Zentimeter bemessen. Für groß angelegte yajñas 
sollten die Abmessungen proportional erhöht werden und die kundas aus Ton hergestellt 


** Gleichfalls macht Pandya auf weitere, ehemals von Sarma beschriebene geometrische 


werden. 
Formen des Opferbeckens, aufmerksam, die in Abhängigkeit des zu erzeugenden Energiefeldes 
genutzt werden könnten. Ohne näher darauf einzugehen, weist er darauf hin, dass spezifische 
Arten von kundas für verschiedene Arten von yajnas empfohlen werden.*” Eine weitere wichtige 
Bedeutung misst Pandyä von den Mantras ausgehenden Schallwellen zu, welche die vom vedi- 


schen Opfer ausgehende Energie weitertragen sollen. Diese Schwingungen könnten, so Pandyä, 
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mit Hilfe moderner spektrographischer Instrumente erfasst und demnach die Wirkung verschie- 
dener Mantras in Bezug auf das vedische Opfer analysiert werden.** Weitere Details hinsichtlich 
dieser Analyse führt Pandya nicht an. Ebenso wenig lässt er Einzelheiten bezüglich der anfangs als 
bedeutend angeführten Bestimmung des Opferzeitpunkts verlauten. 

Pandyä vertritt die Meinung, dass in heutiger Zeit Stress und Anspannung das Leben der 
Menschen prägen. Gleichzeitig treten vermehrt unbekannte Krankheiten und Ängste auf, die 
durch eine verschmutzte Umwelt und ein ökologisches Ungleichgewicht verursacht werden. Das 
vedische Opfer (yajria) stelle jedoch ein Mittel dar, das die Menschen zum Umdenken und zur 
Verbesserung ihrer Lebensumstände bewegen könne. In den Laboren des Brahmavarcas Research 
Institutes sollen demnach Untersuchungen ausgeführt werden, die eine physische und psychische 
Wirkung des vedischen Opfers auf Mensch und Umwelt analysieren. Im Gegensatz zu herkömm- 
lichen Behandlungsmethoden, in deren Verlauf Medikamente, häufig unter massiven Neben- 
wirkungen, oral oder intravenös verabreicht werden, gelangen diese im yajña in gasfórmiger Form 
in den menschlichen Kórper, was Pandya als eine wenig riskante und effektive Methode zur Ver- 
abreichung eines Arzneimittels bezeichnet. Diese neue Art der Therapie soll unter dem Begriff 
Yagyopathie etabliert werden.*? 

Die Wirkung des vedischen Opfers als Mittel zur Stressbekámpfung belegt Pandya mit 
Hilfe einer von Dr. Selvamurthy ausgeführten Studie. Selvamurthy, der als Wissenschaftler für das 
Defense Institute of Physiology and Allied Sciences (DIPAS) in Neu Delhi tatig ist, untersuchte die 
neurophysiologischen Auswirkungen, die von der Rezitation bestimmter Mantras wáhrend der 
Ausführung des taglichen agnihotras ausgehen. In einer experimentellen Studie beobachtete er 
acht Männer, die an zwei aufeinanderfolgenden Tagen dem agnihotra beiwohnten. Während am 
ersten Tag das Ritual von einer Rezitation irrelevanter Silben begleitet wurde, wurde es am zwei- 
ten Tag in seiner traditionell vorgeschriebenen Form praktiziert. An beiden Tagen wurden physio- 
logische Parameter aufgezeichnet. Die Ergebnisse zeigten, dass die Probanden am ersten Tag im 
Vergleich zu einer Alltagssituation keinen signifikanten Veránderungen unterlagen. Am zweiten 
Tag jedoch traten, gemäß Selvamurthy, bemerkenswerte Veränderungen auf: So ließ sich ein 
signifikant höherer Hautwiderstand nachweisen, die Herzfrequenz stieg an und die Messung der 
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Gehirnströme ließ auf einen Entspannungszustand schließen.” Generell ist zu bezweifeln, dass 
eine mit acht Probanden durchgeführte zweitägige Studie als wissenschaftlicher Beleg dienen 
kann. Gleichzeitig wirft dieses Beispiel weitere Skepsis auf. So warnen bereits einführende 
medizinische Lehrbücher im Kontext der Analyse unterschiedlicher Stressfaktoren vor einer 
Fehlinterpretation. Insbesondere in Bezug auf Herzfrequenz, Blutdruck, Adrenalinfreisetzung, 
Muskelaktivität und Hautwiderstand, lasse sich „keine Aussage darüber machen, ob es sich um 
eine Erregung positiver oder negativer Art handelt (Werthmann & Wieting 2005, 989).“ 

Die Eigenschaften und Wirkungen verschiedener Kräuter im Kontext des vedischen Opfers 


werden in den Laboren des Brahmavarcas Research Institutes analysiert. Eigens für diese Unter- 
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suchung wurde hier ein in einer Glaskammer befindlicher yajnakunda konstruiert, in welchem die 
vom Opferfeuer ausgehenden Gase und Dämpfe gemessen werden können. Um die Auswirkungen 
dieser zu analysieren, wurden in der Glaskammer in verschiedenen Versuchsreihen Blutproben 
installiert, die man nach Abschluss des täglichen yajnas auf Veränderungen untersuchte. Ebenso 
führte man zahlreiche Experimente sowohl mit kranken als auch mit gesunden Menschen durch, 
die in dieser Glaskammer Platz nahmen und die vom yajria ausgehenden Gase und Dämpfe für 
bestimmte Zeiträume einatmeten. Anschließend wurden Messungen durchgeführt, um bio- 
chemische Veränderungen im Blut und Harnstoff zu analysieren. Gemäß Pandya lautet die allge- 
meine Schlussfolgerung der bisher erzielten Ergebnisse, dass die Durchführung eines regel- 
mäßigen vedischen Opfers die Vitalität und Widerstandsfähigkeit des Praktizierenden gegen Viren 
und Bakterien erhóhe.*" Abgesehen von ethischen Gründen, die solche Formen der Untersuchung 
in Frage stellen, ist auch hier die Interpretation des Ergebnisses mit Vorsicht zu genießen. So 
werden keinerlei Aussagen über mögliche negative Auswirkungen aufgelistet und in einer 
pauschalisierenden Art und Weise banale Feststellungen über einen möglichen positiven Einfluss 
auf die Gesundheit getroffen. Dass eventuell psychologische Faktoren ins Spiel kommen könnten, 
wie sie aus der Palliativmedizin bekannt sind, wird hier nicht in Erwägung gezogen. 

Auch Mikrobiologen anderenorts hätten nachgewiesen, dass vom Opferfeuer ausgehende 
Dämpfe bakteriostatischer Natur wären und krankheitsverursachende Bakterien und Mikro- 
organismen gar auslöschen könnten. Pandyä verweist auf Studien verschiedener Wissenschaftler, 
die betonen, dass das Verbrennen einer Mischung aus Ghee und Zucker bestimmte Krankheits- 
keime auslöschen könne. Das Inhalieren des aufsteigenden Rauches bewirke die Produktion und 
Absonderung von Sekreten durch Drüsen und minimiere dadurch im Körper festsitzende Bakte- 
rien, wodurch u. a. Tuberkulose, Masern und Pocken geheilt werden kónnten.** Gleichzeitig habe 
der Opferrauch eine antiseptische und antibiotische Wirkung. Diese wurde angeblich in verschie- 
denen an Mäusen und Kaninchen durchgeführten Experimenten in den Laboren des 
Brahmavarcas Research Institutes nachgewiesen.** Auch hier werden keinerlei Aussagen über 
mögliche negative Folgen gemacht und Pandyäs frühere Feststellungen lediglich um die Be- 
nennung einer geeigneten Materialmischung erweitert. 

Des Weiteren propagiert man, dass mit Hilfe des vedischen Opfers neben körperlichen 
auch geistige Krankheiten geheilt werden könnten. Das Brahmavarcas Research Institute hätte in 
diesem Zusammenhang erste Ergebnisse basierend auf mehreren Experimenten vorzuweisen. So 
wurden hier mit verschiedenen Patientengruppen, die unter Depressionen, Angstzuständen oder 
Stress litten, über einen Zeitraum von fünfzehn Tagen bis zu einem Monat tägliche vedische Opfer 
praktiziert, in deren Verlauf bestimmte Kräuter im Opferbecken verbrannt wurden. Nach Ablauf 
der Versuchsreihe folgerte Pandya, dass durch die Verbrennung bestimmter Opfermaterialien eine 


beruhigende Wirkung auf den Patienten ausgehe, die geistige Beschwerden mindern oder gar 
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beseitigen könne.”* Was hier mit dem vedischen Opfer in Verbindung gebracht wird, ist nichts 
weiter als eine aus der Psychologie stammende symptomatische Therapieform, welche die 
Schaffung eines regelmäßigen Tagesablaufs für die betroffenen Patienten empfiehlt.” 

In ähnlichem Zusammenhang wurde das agnihotra erfolgreich zur Befreiung von Drogen- 
abhängigkeit eingesetzt. So berichtet Pandyä von einer Studie, die Lt. Col. G. R. Golechä, ein Be- 
rater der psychiatrischen Abteilung der indischen Armee, mit einem 25 Jahre alten drogenab- 
hängigen Offizier durchführte. Der Patient, der zu Beginn der Studie zwei Jahre heroinabhängig 
war, hatte bereits erfolglos an mehreren Entzugsprogrammen teilgenommen. Als man ihn im 
Rahmen einer Homa-Therapie mit dem agnihotra vertraut machte und ihn anwies, dieses täglich 
morgens und abends zu praktizieren, führte dies zu einer Verbesserung seiner Motivation auf 


Heroin zu verzichten. Golechä berichtete: 


[...] March 1986 for the first time he was exposed to agnihotra practice morning and 
evening. After 3 days he developed inclination for it and voluntarily joined the group 
Agnihotra and by seventh day he took up to perform it himself. [...] Practice of 
agnihotra resulted in improving to abstain from smack and decreased his urge for it. 
Improved motivation further supressed this urge. It broke his resistance in an insidious 
but progressive manner in 4 weeks of agnihotra practice. It reinforced his voluntary 
efforts to abstain from the drug and thus enhanced the motivation and reduced the 
psychological dependence. He was followed up for nearly fifteen months during which 
twice he came for his medical recategorisation and was observed for about a fortnight 
each time in closely guarded environment. But, no evidence of recurrence of his drug 


habit could be found (Golechha et al. 1987, 248-250). 


Golechä, der Drogenabhängigkeit als ein gegenwärtig globales Problem interpretiert, sieht im 
agnihotra ein Mittel, mit dessen Hilfe der Drang nach Drogen gezügelt werden könne. Seiner An- 
sicht nach habe das agnihotra auf die Psyche eines Menschen eine beruhigende Wirkung, die von 
wissenschaftlicher Seite weiter untersucht werden müsse. Im Gegensatz zu Pandyä, der die 
chemische Wirkung der verbrannten Opfermaterialien in den Vordergrund seiner Forschung stellt, 
verweist Golechä auf Vibrationen, die während des Rituals entstehen und eine positive Wirkung 
auf den Protagonisten ausüben würden. Zweifelsfrei sehen beide im agnihotra eine sinnvolle Er- 
gānzung in der Behandlung von psychischen Abhängigkeiten, die man durch die regelmäßige 
Praxis des Rituals nachhaltig unterbinden kënne 7" 

Ein weiteres positives Beispiel, welches für die tägliche Praxis des agnihotra spricht, führt 
Pandyä in Verbindung mit der Giftgaskatastrophe von Bhopal an. Während des tragischen Vorfalls, 
der sich in der Nacht vom 2. auf den 3. Dezember 1984 ereignete, trat in der von Union Carbide 
betriebenen Fabrik giftiges Methylisocyanat (MIC) aus. An den unmittelbaren Folgen starben 
hunderte von Menschen und tausende mussten in Krankenhäusern behandelt werden. Doch gab 


es zwei Familien — jene von Sri Sohan Lal S. Kušavāhā und Sri M. L. Rāthaur — die gemäß einem 
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Bericht in The Hindu nur eine Meile von der Anlage entfernt lebten und keinerlei Folgen davon- 
trugen. Begrūndet wurde diese Tatsache damit, dass die Familien regelmāfšig das agnihotra 
durchführten, woraus Pandya folgerte, dass dieses ein Gegenmittel gegen Verschmutzungen jeg- 
licher Art darstellen miisse.*” Diese auf einem Zeitungsartikel basierende Aussage mit einer 
Schlussfolgerung ūber die Wirkungskraft des agnihotra zu verbinden, entbehrt jeglicher 
wissenschaftlicher Grundlage. Dennoch wird gerade dieses Beispiel, wie spāter erneut gezeigt 


wird, in Verbindung mit einer „vedischen Wissenschaft“ häufig zitiert. 


Eine experimentelle Studie der Vedic and Scientific Research Foundation (VSRF) 
zur Anwendung des vedischen Opfers 


Eine detaillierte experimentelle Studie, welche die Rolle des vedischen Opfers (yajria) als Mittel 
des Umweltschutzes analysieren soll, wurde von der Vedic & Scientific Research Foundation 
(VSRF), Bangalore, in Zusammenarbeit mit dem Center for Fire, Explosive and Environment Safety 
(CFEES), New Delhi, der Rajiv Gandhi Technological University (RGTU), Bhopal, und dem Shriram 
Institute for Industrial Research (SIIR), Bangalore, durchgefihrt.** Die Notwendigkeit dieses Pro- 
jektes wurde von Seiten der Stiftung mit dem Klimawandel begründet, welcher zahlreiche Natur- 
katastrophen, wie Erdbeben, Überschwemmungen, Zyklone, Hurrikans, Vulkanausbrücke oder 
Dschungelfeuer, bewirke. Als Ursache dieses Wandels führt die VSRF eine zunehmende Respekt- 
losigkeit seitens des Menschen gegenüber der Natur an, die durch einen generellen Mangel posi- 
tiver Beziehungen generiert werde. Des Weiteren verweist man auf einen Anstieg negativer 
Schwingungen, der nach Ansicht der VSRF auf eine Vernachlässigung der Ausführung religiöser 
Riten zurückzuführen sei. Aber auch zunehmende Selbstsucht und der Rückgang von Wohltātig- 
keitsaktivitáten seien für deren Zunahme verantwortlich. Doch gebe es Kontrollmechanismen, mit 
deren Hilfe auf den Klimawandel und insbesondere die globale Erwārmung Einfluss gewonnen 
werden könnte. Die VSRF nennt hier einerseits präventive Maßnahmen, wie den Schutz und die 
Fórderung der Pflanzenwelt, aber auch die Schaffung eines Bewusstseins der Bedeutung der Natur. 
Gleichzeitig kónnten religióse Praktiken positiven Einfluss nehmen. Hier wird in diesem Zu- 
sammenhang das vedische Opfer angeführt, durch dessen Ausführung, gemäß der VSRF, eine 
kontrollierende Wirkung erzielt werden kónne. Ziel der hier angeführten Studie war es, auf der 
vedischen Tradition basierende Methoden für den Schutz der Umwelt zu analysieren und ins- 
besondere die Wirkung des vedischen Rituals zu ergründen.” 

Wirft man einen Blick auf die Entwicklungsgeschichte und Arbeit der Vedic & Scientific 


Research Foundation (VSRF), tritt eine enge Verknüpfung zwischen Religion und Wissenschaft in 





^" Pandya 2003c, 7-8. Der ursprüngliche Zeitungsartikel findet sich in: o.V. 1985. , The Way to Beat Pollution". In: The 
Hindu, 04.05.1985. 

** Die unveröffentlichten Ergebnisse dieser Studie wurden mir von Šrī R. Ravisangar, einem Mitarbeiter der Vedic & 
Scientific Research Foundation (VSRF) und beteiligtem Wissenschaftler, zur Verfiigung gestellt und finden sich 
auszugsweise im Anhang II dieser Arbeit wieder. 

#9 Notwendigkeit dieses Projektes wird im Einleitungstext der Studie ausführlich erläutert. 
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Erscheinung. So wurde die Stiftung von Sri Sri Sri Ramakrsnananda Sarasvati Svamigal gegriindet, 
der als Kenner der vier Veden und als Experte des Atharvavedas charakterisiert wird. Er verdeut- 
licht, dass dieser Veda das Wissen nahezu aller wissenschaftlichen Disziplinen der modernen Welt 
umfasse. Zudem wird Ramakrsnananda als ein Meister des vedischen Opfers beschrieben, der 
zahllose yajnas und homas in verschiedenen Teilen Indiens ausgeführt hat. Als eines seiner be- 
deutendsten Opfer führt man ein caturvedamahayajfia an, welches über einen Zeitraum von acht 
Jahren hinweg in Jamshedpur und Mumbai praktiziert wurde und in dessen Verlauf man die 
Mantras aller vier Veden rezitierte. Seinen größten Erfolg verzeichnete Ramakrsnananda, als er im 
November 1987 im Zuge der Dürre und Hungerkrise in Gujarat ein mahavarunayajfia ausführte. 
Als am dritten Tag des Opfervorgangs Regen über dem Gebiet aufzog, brachte dies den Bewohnern 
Erleichterung und verlieh ihm hohes Ansehen. Des Weiteren propagiert Ramakrnsananda die 
Heilkraft der zum Atharvaveda gehórenden Mantras, die er, nach eigenen Angaben, zur Heilung 
von Patienten einsetzt. Mit der Gründung der VSRF beabsichtigte Ramakrsnananda eine Verbin- 
dung zwischen vedischer Tradition und Wissenschaft herzustellen. Bis heute versucht er eine 
Form der Forschung zu generieren, welche mit Hilfe wissenschaftlicher Analysen Wege aufzeige, 
wie vedisches Wissen in verschiedenen modernen Forschungsbereichen eingesetzt werden kónne. 
Seine Lehre versucht er hierbei gezielt in Schulen, Colleges, Universitāten und andere wissen- 
schaftliche Einrichtungen zu implizieren, wo er gleichzeitig nach neuen Ansatzmóglichkeiten für 
die Propagierung seiner Stiftung sucht, die inzwischen eine Synthese aus Religion/Spiritualitat, 
Wissenschaft und Patriotismus bildet." 

Als exemplarisch für die Schaffung einer Verbindung zwischen Religion und Wissenschaft 
kann eine Studie der VSRF betrachtet werden, in der über einen Zeitraum von fünfzehn Monaten 
in Kooperation mit verschiedenen Forschungseinrichtungen vier Versuchsreihen ausgeführt 
wurden, mit deren Hilfe eine Verbindung zwischen dem vedischen Opfer und der modernen 
Naturwissenschaft hergestellt werden sollte. Eine erste experimentelle Studie fand vom 28. bis 31. 
Januar 2008 in Bhopal in Zusammenarbeit mit der dort angesiedelten Rajiv Gandhi Technological 
University (RGTU) und dem Pollution Control Board von Madhya Pradesh statt. Im Rahmen dieser 
ersten Versuchsreihe galt es die sich während eines yajnas entwickelnden Gase zu analysieren und 
die nach dem Opfervorgang im yajnakunda zurückbleibende Asche zu untersuchen. Die jeweiligen 
Aufgaben wurden bereits im Vorfeld mit den einzelnen Einrichtungen diskutiert und festgelegt. 
Während die VSRF das yajfía und die zugehörige Rezitation der Mantras ausführte, widmete sich 
die RGTU den Aufzeichnungen der atmosphárischen Parameter, wie der Messung der Temperatur, 
der Sonneneinstrahlung, der Luftfeuchtigkeit, der Windrichtung und -geschwindigkeit, sowie der 
Regenmenge, aber auch der Analyse der Opfermaterialien und der zurückgebliebenen Asche. Von 
Seiten des Pollution Control Boards wurden der Sauerstoff-, Kohlenmonoxid- und Kohlendioxid- 
gehalt nach Darreichung der letzten Opfergabe in der Nähe des yajüakundas bestimmt. Im 


Rahmen dieser Untersuchung wurden drei jeweils zweistündige Opfer durchgeführt und 





+ Informationen zu Leben Sri Sri Sri Ramakrsnananda Sarasvati Svāmīgals finden sich hier: Atharvasrividya — Vedic & 


Scientific Research Foundation 2013, URL: http://www.atharvasrividya.org/founder.php (26.04.2013). 
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ausgewertet. Die RGTU beobachtete hierbei einen Anstieg der Luftfeuchtigkeit wahrend der 
Ausfūhrung des Rituals, der an allen drei Tagen in einer geringen, aber doch wahrnehmbaren 
Regenmenge resultierte. Die Analyse verschiedener aus dem yajnakunda entnommener Asche- 
proben verdeutlichte zudem einen hohen Anteil organischer Lösungsmittel. Das Pollution Control 
Board kam des Weiteren zum Ergebnis, dass vom Opferfeuer selbst keine die Umwelt 
beeinträchtigenden Gase ausgehen würden, doch wären weitergehende Studien nötig, um 
langfristige Auswirkungen des vedischen Opfers auf die Umwelt beurteilen zu können. Von Seiten 
der VSRF wurde diese erste Studie dahingehend interpretiert, dass der Einsatz bestimmter Opfer- 
materialien der zurückbleibenden Asche verschiedene positive Bestandteile verleihe, von welchen 
eine gewisse Wirkung ausgehe, die zur Heilung von Krankheiten eingesetzt werden kónne.** 

Eine weitere Studie erfolgte vom 22. bis 24. Dezember 2008 im Forschungszentrum der 
VSRF in Bangalore in Zusammenarbeit mit dem Shriram Institute for Industrial Research (SIIR). 
Hier sollte abermals die Konzentration von Verbrennungsgasen während des yajñas und deren 
Auswirkungen auf die Umwelt untersucht werden. Während die VSRF auch hier das yajna und die 
zugehörige Rezitation der Mantras ausführte, widmete sich das SIIR der Bestimmung der 
Verbrennungsgase, die mit Hilfe eines vier Meter über dem yajriakunda angebrachten Röhrchens, 
welches wiederum mit einen Abgasanalysegerät verbunden war, gemessen werden sollten. Im 
Rahmen dieser Studie wurden zwei vedische Opfer ausgeführt. Das SIIR beobachtete hierbei, dass 
der Kohlenmonoxidgehalt in Abhängigkeit der dargereichten Opfermaterialien zu- bzw. abnahm. 
Des Weiteren stellte man fest, dass der Kohlendioxidgehalt im Verlauf der beiden Opfer reduziert 
wurde, wohingegen sich der Sauerstoffgehalt erhöhte. Die VSRF folgerte hieraus, dass die im 
vedischen Opfer dargebrachten Opfersubstanzen eine entscheidende Rolle bei der Verringerung 
der Höhe von Kohlenmonoxid, Kohlendioxid, Schwefeldioxid und Stickstoffoxid spielen. Um je- 
doch die Wirkung der einzelnen Opfersubstanzen genauer bestimmen zu können, müssten zahl- 
reiche weitere Untersuchungen durchgeführt werden.” 

Eine dritte Versuchsreihe wurde vom 28. bis 29. Januar 2009 in Kooperation mit dem 
Centre for Fire, Explosive and Environment Safety (CFEES) in New Delhi ausgeführt. Wie bereits in 
der vorangegangenen Studie, sollte auch hier die Konzentration von Verbrennungsgasen unter- 
sucht werden. Nun wurde jedoch das Hauptaugenmerk auf die verschiedenen Opfersubstanzen 
gelenkt, die man in Verbindung mit Ghee und Kampfer in einer kontrollierten Brennkammer dar- 
brachte. Das CFEES kam zu dem Ergebnis, dass die Entwicklung der Verbrennungsgase bei be- 
stimmten Opfergaben, wie beispielsweise dürva (Lat. cynodon dactylon), darbha (Lat. 
desmostachya bipinnata), arka (Lat. calatropis gigantea), udumbara (Lat. ficus racemosa), khadira 
(Lat. acacia catechu), jatamansi (Lat. nardostachys jatamansi), visanika (Lat. pergularia daemia), 
im Vergleich zu anderen geringer ausfiel.*> 
Eine abschließende Untersuchung erfolgte vom 4. bis 5. März 2009 ebenfalls in Zusammen- 


arbeit mit dem CFEES. Hier wurde erneut die Konzentration von Verbrennungsgasen analysiert, 





® Vgl. Report I in Anhang II. 
+? Vgl. Report II in Anhang II. 
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jedoch wurde das vedische Opfer nun nicht mehr in einer Brennkammer, sondern an einer offenen 
Feuerstelle ausgefūhrt. Wahrend von Seiten der VSRF zwei vedische Opfer praktiziert wurden, 
sammelte das CFEES die aufsteigenden Gase in verschiedenen Tedlar-Beuteln und wertete diese 
anschließend mit Hilfe eines Abgasanalysegerätes aus. Hierbei verzeichnete man während des 
Opfervorgangs einen erhöhten Kohlenmonoxid- und Kohlendioxidgehalt, doch konnte dieser 
durch die Zugabe einer Mischung pflanzlicher Substanzen reduziert werden. Die VSRF folgerte 
hieraus, dass einige der während des yajfias verwendeten pflanzlichen Inhaltsstoffe eine 
entscheidende Rolle bei der Verringerung der Höhe des Kohlenmonoxid-, Kohlendioxid-, 
Schwefeldioxid- und Stickstoffoxidgehalts in unmittelbarer Umgebung des Opferfeuers spielen 
würden. Experimente dieser Art müssten unter unterschiedlichen klimatischen Bedingungen 
wiederholt, die Rezitation der Mantras während des Opfervorgangs digital analysiert und deren 
Auswirkungen auf die atmosphärischen Bedingungen betrachtet werden.” 

Gemäß der abschließenden Interpretation der VSRF verdeutlicht diese Versuchsreihe 
Möglichkeiten der positiven Einflussnahme des vedischen Opfers auf die Umwelt. So wird betont, 
dass verschiedene pflanzliche Inhaltsstoffe, die während des Opfervorgangs verbrannt werden, zu 
einer Verringerung von Kohlenmonoxid (CO), Kohlendioxid (CO,), Stickstoffmonoxid (NO), 
Stickstoffdioxid (NO,), Schwefeldioxid (SO,) und Methan (Ch,) beitragen. Der verzeichnete 
Anstieg der Luftfeuchtigkeit während der Ausführung des yajñas wird dahingehend interpretiert, 
dass das vedische Opfer eine positive Auswirkung auf atmosphärische Bedingungen habe. Zudem 
bestätigt die VSRF eine Verbesserung des Sauerstoffniveaus in Umgebung der Opferstelle. Um die 
Wirkung bestimmter pflanzlicher Inhaltsstoffe zu prüfen, wären jedoch weitere Studien 
notwendig, um detaillierte Ergebnisse liefern zu kónnen.** 

Was hier als vedische Wissenschaft im Zeichen des Umweltschutzes vermarktet wird, ist 
nichts weiter als die Aneinanderreihung verschiedener wissenschaftlich anmutender Versuchs- 
reihen, die mit einfachen Mitteln gewünschte Versuchsergebnisse erzeugen und diese unkritisch 
mit dem vedischen Opfer in einen positiven Kontext setzen. Mit Hilfe banaler Erkenntnisse wird 
hier eine vermeintliche Wissenschaftlichkeit dieser Form des Opfers propagiert, die durch die An- 
wendung moderner Messinstrumente und die Aufarbeitung mit Hilfe einseitig interpretierter 
Tabellen und Graphiken einer nach Bildung verlangenden indischen Oberschicht gerecht zu wer- 
den versucht. Am deutlichsten tritt diese Oberflachlichkeit in der Aussage zu Tage, dass das vedi- 
sche Opfer einen Anstieg der Luftfeuchtigkeit bewirke, die eine positive Auswirkung auf atmo- 
sphárische Bedingungen habe. Gemeint ist hiermit, dass das vedische Opfer Einfluss auf eine in 
Umgebung des Opferplatzes fallende Niederschlagsmenge habe. Bewiesen wird diese Aussage mit 
Hilfe einer vóllig natürlichen chemischen Reaktion, die im Laufe des Verbrennungsvorgangs eine 
in Abhàngigkeit zum Brennmaterial freiwerdende Menge an Wasserdampf freisetzt. Diese 
Erkenntnis jedoch mit einer auf die Umwelt wirkenden positiven Eigenschaft des vedischen 


Opfers zu verbinden, muss zweifellos in Frage gestellt werden. 





^^ Vg]. Report IV in Anhang II. 
+5 Die Ergebnisse dieser Studie werden bereits in der Einleitung des Projektberichts zusammengefasst (vgl. Anhang II). 
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3.2.3 Ein Vergleich mit Svāmī Dayānanda Sarasvatis neu-vedischem Opfer 


Sowohl die All World Gayatri Parivar (AWGP) mit dem angegliederten Brahmavarcas Research 
Institute als auch die Vedic & Scientific Research Foundation (VSRF) stellen die Aufarbeitung des 
vedischen Opfers (yajña) nach vermeintlich wissenschaftlichen Gesichtspunkten in den Fokus 
ihres Interesses. So wird von beiden Organisationen betont, ein in Vergessenheit geratenes Wissen 
wiederbeleben zu wollen, um Problemen der Gegenwart entgegentreten zu können. Beachtung 
schenkt man in erster Linie Umwelt- und Gesundheitsproblemen, die zugleich einen bedeutenden 
Forschungsgegenstand der westlichen Wissenschaft darstellen. Hiermit knüpft man unmittelbar 
an die bereits von Dayänanda Sarasvati propagierte wissenschaftliche Legitimation des Feuer- 
opfers (homa) an, die vorgibt, das Ritual seinem religiösen Kontext zu entkoppeln, und dieses 
zugleich mit chemischen und physikalischen Prozessen in Verbindung setzt, die eine Reinigung 
von Luft und Wasser bewirken sollen und somit angeblich das Wohlbefinden aller Lebewesen 
fördern kënnen "7 

Während Dayananda Sarasvati diese Ziele im Zuge der alltäglichen rituellen Praxis zu 
erzielen glaubt, interpretieren die AWGP und die VSRF in erster Linie die von Sarasvati als homa 
bezeichnete rituelle Sequenz als Auslöser dieser positiven Wirkung. Das Opferritual als Ganzes 
tritt im Kontext der „vedischen Wissenschaft“ völlig in den Hintergrund. So ist weder die Anwesen- 
heit eines Priesters erforderlich, noch werden die sonst geradezu penibel ausgeführten Reinigungs- 
sequenzen praktiziert. Auch das Opferfeuer, welches nach traditionellem Verständnis den Feuer- 
gott Agni symbolisiert, wird hier wie ein herkömmliches Feuer entfacht, das keinerlei spezielle 
rituelle Behandlung erfordert. Selbst die zu rezitierenden Mantras spielen lediglich eine marginale 
Rolle. Während die AWGP im Kontext der „vedischen Wissenschaft“ in erster Linie das mit der 
Organisation in Verbindung stehende Gäyarti-Mantra rezitiert, verliert die VSRF kein Wort 
darüber, welche Mantras im Zuge ihrer Studie Anwendung finden. Auch Rahmungen oder 
Handlungen, die eventuelle Ritualfehler tilgen, scheinen im Kontext der „vedischen Wissenschaft“ 
völlig unbedeutend zu sein. 

Die Erkenntnisse der AWGP bauen auf einer eigens entwickelten auf Wärme und Klang 
basierenden Energielehre auf, die man durch naturwissenschaftlich anmutende Untersuchungen 
zu untermauern versucht. So führt man etwa mit Hilfe moderner spektographischer Instrumente 
unterschiedlichste Messungen durch, deren Daten man mit gewünschten Ergebnissen in 
Verbindung setzt. Mit dieser vermeintlich wissenschaftlichen Methode weist man eine angeblich 
vom vedischen Opfer ausgehende Wirkung auf Mensch und Umwelt nach und rechtfertigt 
basierend auf diesen Ergebnissen gar eine Ablehnung der westlichen Medizin. Untermauert 
werden diese Schlussfolgerungen durch Einzelstudien, die in pauschalisierender Art und Weise 
positive Aspekte in den Vordergrund rücken. So werden allgemein eine bakteriostatische Natur 


des Opferfeuers sowie eine antiseptische und antibiotische Wirkung der zurückbleibenden Asche 
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Vgl.Kap. 2.1. 


132 


beschrieben. Bemerkenswert ist zudem, dass an keiner Stelle mögliche negative Nebeneffekte 
genannt werden. 

Auch die VSRF stellt das vedische Opfer als ein positiv auf Mensch und Umwelt wirkendes 
Mittel dar, wobei diesem hier vor allem eine präventive Funktion zukommt. So betonen die mit 
dieser Organisation in Verbindung stehenden religiösen Führer, dass das vedische Wissen in 
nahezu allen wissenschaftlichen Disziplinen der Welt Anwendung finden könne. Untermauert 
wird dies mit Hilfe verschiedener wissenschaftlich anmutender Versuchsreihen, die mit einfachen 
Mitteln gewünschte Ergebnisse erzeugen und diese unkritisch in einen positiven Kontext setzen. 
Basierend auf banalen Erkenntnissen wird hier eine vermeintliche Wissenschaftlichkeit des 
vedischen Opfers propagiert, die durch die Anwendung moderner Messinstrumente und die 
Aufarbeitung mit Hilfe einseitig interpretierter Tabellen und Graphiken insbesondere einer nach 
Bildung verlangenden indischen Oberschicht gerecht zu werden versucht. Diese Erkenntnisse 
jedoch mit einer auf Mensch und Umwelt wirkenden Eigenschaft des vedischen Opfers zu 


verbinden, muss — wie auch im Falle der AWGP - zweifellos in Frage gestellt werden. 


3.2.4 Das neu-vedische Opfer als Bindeglied zwischen Religion und Wissenschaft 


Die sich gegenwärtig im Kontext des vedischen Opfers herausbildende Verbindung zwischen Reli- 
gion und Wissenschaft erinnert stark an die sich im späten 19. Jahrhundert in Europa und den USA 
vollziehende Entwicklung im Bereich der Esoterik, die ihre Lehren auf die neuesten naturwissen- 
schaftlichen Forschungsergebnisse bezog und eine nachhaltige Rolle in der damaligen Auseinan- 
dersetzung zwischen Religion und Wissenschaft spielte.*” Während die Theologie und die akade- 
mische Naturwissenschaft Unstimmigkeiten weitestgehend ignorierten, wurde der populärwissen- 
schaftliche Diskurs jener Zeit von einer Kontroverse gegen Religion und Christentum beherrscht, 
die man mit neuen naturwissenschaftlichen Erkenntnissen bezüglich der Entstehung und Ent- 
wicklung des Lebens als unvereinbar betrachtete. In diese Debatte involviert waren auch Vertreter 
esoterischer Strömungen, die davon ausgingen, dass es möglich wäre, metaphysische Phänomene 
empirisch und wissenschaftlich zu erklären und somit Religion wissenschaftlich zu begründen.** 
Wenngleich die hier gebotenen Erklárungen meist in vólligem Widerspruch zur naturwissen- 
schaftlichen Forschung der damaligen Zeit standen, so fanden diese dennoch bei zahlreichen 
Gruppierungen Zuspruch. Insbesondere die Theosophische Gesellschaft proklamierte noch unge- 


klárte Naturgesetze erforschen zu wollen: 


Wir müssen zum Studium jener Gesetze ermutigen, die vom modernen Menschen am 
wenigsten verstanden werden, zum Studium der sogenannten okkulten Wissen- 
schaften, die sich auf die wahre Kenntnis der Natur gründen, anstatt, wie es gegen- 
wártig der Fall ist, auf abergláubische Anschauungen, die nur auf blindem Glauben und 


Autorität beruhen (Blavatsky “1995, 76). 





#7 Vgl. Bergunder 2005. 
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Dieser Anspruch Religion wissenschaftlich begründen zu wollen, setzt sich in der zeitgenössischen 
Esoterik, vor allem in der New Age Bewegung, fort. 

Im Kontext des vedischen Opfers vollzieht sich eine ähnliche Entwicklung. So versucht 
man einerseits mit dem Opferritual in Verbindung stehende metaphysische Vorstellungen wissen- 
schaftlich zu erklären und somit das yajña und die vedische Religion wissenschaftlich zu belegen, 
andererseits strebt man damit die Rechtfertigung einer religiösen Handlung im Kontext einer 
modernen Gesellschaft an. Diese Entwicklung kommt insbesondere den gegenwärtigen Bedürf- 
nissen der indischen Bildungsschicht entgegen, die sich ein über Jahrhunderte verwehrtes Wissen 
anzueignen versucht. Gleichzeitig scheint diese Bindung zwischen Religion und Wissenschaft 
einer auf der Schwelle zwischen Tradition und Moderne stehenden Gesellschaftsschicht gerecht 
zu werden, die nun in einer verwissenschaftlichten spirituell-esoterischen Welt ihren Halt sucht. 
Dass man sich mit zunehmender Anlehnung an die Wissenschaft vom eigentlichen Opferritual 


immer weiter entfernt, scheint hier keine Rolle zu spielen. 


3.3 Bewertung 


3.3.1 Das neu-vedische Opfer als Instrument der Nationalisierung 


Während im 19. Jahrhundert das vedische Opfer im Rahmen der neohinduistischen Reformbe- 
wegung eine Revitalisierung erfuhr, deren Ziel es war einen vermeintlich von der britischen 
Kolonialregierung und von den im Land lebenden Muslimen ausgehenden Niedergang der 
hinduistischen Kultur zu unterbinden, setzten sich nach Indiens Unabhängigkeit im Jahr 1947 
zahlreiche hindunationalistische Organisationen zum Ziel den säkularen Staat zu bekämpfen und 
ein „goldenes Zeitalter“ des Hinduismus wiederzubeleben.*? Das vedische Opfer (yajña) stellt hier- 
bei sicherlich nur eines der zum Einsatz kommenden Mittel dar. Doch veranschaulicht dieses Bei- 
spiel, wie kaum ein anderes, die Facettenartigkeit des gegenwärtigen populären Hinduismus, der, 
wie Mirä Nanda formulierte, der Inbegriff einer dynamischen und erfindungsreichen religiösen 
Tradition zu sein scheint, die sich verändert, um mit sich ändernden Zeiten Stand halten zu 


können: 


Contemporary popular Hinduism appears to be the very epitome of a dynamic and in- 
ventive religious tradition which is changing to keep pace with the changing time 


(Nanda 2009, 139). 


Diese zunāchst positiv anmutende Tatsache birgt allerdings eine negative Kehrseite in 
sich: Der Transfer des vedischen Opfers in eine moderne Welt verstärkt eine Kluft zwischen 
hinduistischen und nicht-hinduistischen Teilen der Gesellschaft. Die Implementierung dieses 


Rituals in den täglichen Hinduismus, wie sie gegenwärtig von Organisationen wie etwa der All 





+9 Vgl. Esposito, Fasching & Lewis 2008, 354-355. 
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World Gayatri Parivar (AWGP) vorangetrieben wird, generiert einen alltāglichen Hindunationa- 
lismus, der fest im Bewusstsein der Ritualisten verankert wird. Das yajña wird hier als ein Mittel 
eines banalen Nationalismus" eingesetzt,* das als Symbol einer nationalen Identitāt den hindu- 
istischen Staat im Stillen stārken soll. Das Ritual, das sich aus einer den Menschen gelāufigen Tra- 
dition entwickelt hat, die diese mit Stolz erfüllt, wird nun zu einem Medium, mit dessen Hilfe man 
die Einzigartigkeit des Hinduismus und eine damit verbundene kulturelle Uberlegenheit Indiens, 
das hier mit einer Hindunation gleichgesetzt wird, zu belegen versucht. Verstarkt wird dieses Be- 
wusstsein dadurch, dass man etwa zum Abschluss des Rituals an die sonst üblichen Mantras die 
Rezitation verschiedene in erster Linie hindisprachige die Hindunation glorifizierende Hymnen 
anschliefšt, wobei den Ritualteilnehmern der Unterschied zur ursprūnglichen rituellen Praxis 
kaum ersichtlich wird. Diese Verknūpfung von Tradition und Kultur mit populāren Ritualen lāsst 
den Hindunationalismus zu einer alltaglichen Angelegenheit werden, dessen Kampf keine militan- 
ten Mittel benötigt. Erschreckend ist jedoch, dass die Religiosität eines jeden Gläubigen hier den 
Ausgangspunkt bildet. Das Ergebnis ist eine zunehmende Hinduisierung der indischen Gesell- 
schaft, die wiederum den Hinduismus zu der überlegenen Religion des Landes werden lāsst.** 
Zusätzlich gefördert wird diese Entwicklung durch die modernen Interpretationen charis- 
matischer Gurus. Auch sie versuchen, wie am Beispiel Sri Balak Yogesvara Das Ji Mahäräjs deutlich 
wurde, ausgehend von einer Toleranz und Frieden propagierenden Lehre, den Hinduismus als 
überlegene Religion zu präsentieren und ein Idealbild einer Hindunation zu generieren. Die indi- 
sche Gesellschaft nimmt diese Gurus in erster Linie als Lehrer eines traditionellen vedischen 
Wissens wahr. Doch ist ihre Lehre von einer stetigen Rede gegen andere Religionen und Kulturen 
durchzogen. Das Wohl der indischen Gesellschaft machen sie allein von der Förderung eines 
Nationalbewusstseins und dem Wiederbeleben eines vedischen Wissens abhängig. Dass ihre Ver- 
bindung zum hindunationalistischen Flügel ihre Anhängerschaft keinesfalls schmälert, ist ein 
klares Indiz dafür, wie alltäglich der Wunsch zur Rückkehr und Wiederbelebung der vedi- 
schen/hinduistischen Religion in der indischen Gesellschaft inzwischen geworden ist.“ 
Insbesondere auf Seiten der urbanen indischen Mittelklasse lässt sich eine verstärkte Zu- 
wendung zu verschiedensten Gurus beobachten. Es ist zu vermuten, dass diese auf eine Entwur- 
zelung aus einer alten Gemeinschaft bzw. Tradition zurückzuführen ist. Pavan Varmä beispiels- 
weise versteht Religion als einen Zufluchtsort für entwurzelte Städter, die ihre ehemaligen Dorf- 
gemeinschaften hinter sich lassen mussten. Er nimmt an, dass der Übergang in eine moderne Welt 
in den Städten ein Trauma für die neue Mittelklasse ausgelöst hat, die nun in religiösen Gemein- 
schaften einen Zufluchtsort sucht. Eine städtische Schnelllebigkeit, die das Gefühl des Alleinseins 


in einer feindlichen Welt erzeugt, macht den Einzelnen anfällig sich diesen Gurus und ihren Insti- 





^? Vgl. Billig °2004. Billig, der sich in seiner Monographie in erster Linie auf einen US-amerikanischen Nationalismus 
bezieht, definiert den Begriff als eine Form des Nationalismus, der die Bürger einer Nation täglich in einer für sie nicht 
wahrnehmbaren Form an ihre Nationalität erinnert. „The metonymic image of banal nationalism is not a flag which is 
being consciously waved with fervent passion; it is the flag hanging unnoticed on the public building (Billig °2004, 8).“ 
Vgl. Nanda 2009, 139-144. 

^* Vgl. Nanda 2009, 99-101. 
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tutionen anzuschliefšen, die vorgeben gegen diese Entwicklung gerichtet zu sein.** Gleichzeitig ist 
es gerade dieser Teil der indischen Bevolkerung, der seine existentielle Sicherheit und seinen ma- 
teriellen Wohlstand mit Religiositāt verbindet. Diese Tatsache machen sich Gurus, wie Sri Siva- 
kumāra Svāmījī zu eigen, die durch ihre Lehre eine soziale Sicherheit suggerieren. Das vedische 
Opfer wird hier lediglich als ein Instrument eingesetzt, welches die Glāubigen auf den Opferplatz 
rufen soll, wo man diesen auf geschickte Weise vermittelt, wie sie mit Hilfe der Religion Probleme 
des Alltags lösen könnten. Tatsächlich steckt hier jedoch ein individuelles Interesse eines angeb- 


lich religiösen Lehrers im Vordergrund. 


3.3.2 Re-ritualisierung des vedischen Opfers 


Während indische Intellektuellenkreise im 19. Jahrhundert vornehmlich daran interessiert waren 
eine Essenz des Hinduismus in neo-vedantische Begriffe zu fassen und rituelle Praktiken besten- 
falls, wie im Falle Dayanada Sarasvatis, als ein die Gemeinschaft stärkendes und erweiterndes 
Element eingesetzt wurden, erfahren gegenwärtig insbesondere yajnas, pūjās oder yātrās eine 
regelrechte Revitalisierung. Eine entritualisierte, philosophisch geprägte Form des Hinduismus, 
die frühere Eliten angesprochen hat, scheint den religiösen Bedürfnissen der heutigen indischen 
Gesellschaft, insbesondere der Mittel- und Oberschicht, nicht mehr Genüge zu tragen. Diese ist 
vielmehr auf der Suche nach einem direkten Zugang zu den Göttern, die unmittelbar auf ihre Ge- 
bete und ihre Anliegen reagieren sollen. Philosophische Aspekte werden heute in erster Linie her- 
angezogen, um eine kulturelle Überlegenheit hervorzukehren, die sowohl im hindunationalisti- 
schen Kontext als auch als Beweismittel für eine „vedische Wissenschaft“ und damit verbundene 
spirituell-esoterisch geprägte Formen des Hinduismus in Erscheinung treten.“ 

Wenngleich eine Verbindung zwischen Religion und Moderne zunächst widersprüchlich 
erscheinen mag, so vollzieht sich in der heutigen indischen Gesellschaft der Wechsel zwischen 
dem profanen und dem sakralen Leben nahezu unbemerkt. Hier tritt hervor, was Milton Singer in 
den 1970er Jahren als „kulturellen Metabolismus“ bezeichnete, der es der indischen Gesellschaft 
erlaubt Religion und Wissenschaft zwei voneinander getrennten Sphären zuzurechnen. Geprägt 
durch eine Gesellschaft, in welcher Mitglieder verschiedener Kasten (jāti) unterschiedlichen kultu- 
rellen Normen unterliegen, verfügen sie über ein Gespür, welches sie weitaus kontextsensitiver 
macht, als die pauschalisierenden Tendenzen Angehöriger anderer Religionen und gar der moder- 
nen Wissenschaft. Singer ist überwältigt von der Fähigkeit moderner Inder das zu selektieren, was 
sie sowohl aus ihrem traditionellen religiös geprägten Leben als auch von der modernen wissen- 
schaftlichen Welt gebrauchen können und dieses in ihren gegenwärtigen Lebensstil einbinden. 
Was folgt ist zweifellos eine Hybridisierung von Tradition und Moderne, die den Schlüssel zu 


Indiens Modernisierung darstellt.“ So ist die Idee religiöse Traditionen und moderne Vor- 





48 Varma 1998, 138. 
^" Vgl. Nanda 2009, 73-75. 
^5 Vg]. Singer 1972. 
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stellungen als separate Bereiche zu betrachten und diese zu vermischen, wann und wie es notigt 
ist, keinesfalls neu. Neuartig ist jedoch eine damit einhergehende Re-ritualisierung des vedischen 
Opferrituals.** 

Bereits in der von Svämi Dayänanda Sarasvati dargelegten Ritualstruktur ist eine erste 
Tendenz dieser Entwicklung zu erkennen. So kombinierte er eine Reihe von Opfersequenzen, die 
sowohl dem häuslichen (grhya) als auch dem öffentlichen (srauta) Ritual entspringen, was 
einerseits eine gewisse Vertrautheit mit diesem neu-vedischen Opfer sicherstellen sollte, 
andererseits, durch die Aufnahme verschiedener aus dem srauta-Opfer bekannter Elemente, eine 
Bedeutungsverstärkung dieser Ritualhandlung erzeugte. Bereits Dayänanda Sarasvati schuf hier 
eine hybride Form des vedischen Opferrituals, deren Absicht in erster Linie eine Vereinnahmung 
der breiten Masse war. 

Deutlicher wird der Aspekt der Re-ritualisierung, wirft man einen Blick auf heutige 
Intentionen des vedischen Opfers. So werden diese, wie in den vorangehenden Kapiteln gezeigt 
wurde, mit globalen Umweltproblemen in Verbindung gesetzt oder in den Kontext global- 
politischer Kontroversen gestellt (Abb. ı8). Das vedische Opfer wurde hier nicht, wie man 
angesichts zahlreicher Säkularisierungstheorien hätte vermuten können, aus der indischen 
Gesellschaft verdrängt, vielmehr wurde es modernisiert und einer zeitgemäßen Thematik 
angepasst. 

Höchst unerwartete Ausmaße nimmt die Hybridisierung in $ri Bälak Yogesvara Däs Jı 
Mahäräjs Form des vedischen Opfers an. Bälak Yogesvara, der Sikhs, ebenso wie Jains und 
Buddhisten, auf dem Opferplatz akzeptierte und gar aktiv teilnehmen lies, öffnete das Ritual 
neuen Glaubensgemeinschaften, denen das vedische Opfer in früheren Zeiten gänzlich verwehrt 
blieb. Diese Form der Re-ritualisierung, die hier als eine Toleranz seitens des Opferveranstalters 
vermittelt wird, verfolgt letztlich eine klare Strategie. So werden alle auf dem indischen Subkonti- 
nent entstandenen Religionen herangezogen, um eine nationale Gemeinschaft zu erzeugen, deren 
Zusammenschluss einzig und allein gegen Religionen wie den Islam und das Christentum gerich- 


tet ist. 





*6 Vgl. Nanda 2009, 72-73. 
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Abbildung 18: Werbeplakat eines vedischen Opfers (mahayajña) zum Schutz vor nuklearer Bedrohung. 
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3.3.3 Neuerfindung des vedischen Opfers 


Wie Mira Nanda bereits darlegte, verfiigen alle Gesellschaften ūber Traditionen, die von 
Generation zu Generation weitergegeben werden und einen gewissen Grad an Vertrautheit 
schaffen. Gesellschaften, die jedoch einem raschen Wandel unterworfen sind, fehlt diese 
Familiarität, was nicht selten dazu führt, dass sie „neue Traditionen“ erfinden, die auf Altem 
aufgebaut oder aus alten Elementen, die im kulturellen Gedāchtnis einer Gesellschaft verankert 


sind, neu zusammengefügt werden: 


All societies have traditions, a set of myths, symbols, and practices passed down from 
generation to generation, which provide a certain degree of comfort that comes from 
familiarity. Societies undergoing rapid change, however, do not have the luxury of 
enjoying the psychological comfort that real traditions can provide because the social 
patterns for which the tradition made sense no longer exist. These societies end up 
inventing traditions“, quite like museum shops manufacture „antiques“. Invented 
traditions are new symbols and rituals grafted on to the old ones, or are crafted afresh 
out of the store of ancient materials stored in the cultural memory of a society (Nanda 


2009, 75). 


Das Besondere an diesen „erfundenen Traditionen“ ist, nach Eric Hobsbawm und Terence Ranger, 
dass nicht nur Symbole und rituelle Praktiken neu erfunden werden, sondern diese in eine 
neugeschaffene historische Kontinuität eingebettet werden.“ 

Hiermit beschreiben sowohl Nanda als auch Hobsbawm und Ranger eine Entwicklung, die 
im Kontext des vedischen Opfers wiedergespiegelt wird. Am deutlichsten tritt diese im von der All 
World Gäyatri Parivär (AWGP) praktizierten Pferdeopfer (asvamedha) in Erscheinung. Während 
man auf eine traditionell hoch angesehene Form des vedischen srauta-Opfers zurückgreift, die 
jedoch angesichts moderner gesellschaftlicher Überzeugungen weder als Mittel zur kriegerischen 
Expansion noch als tatsächlich praktiziertes Tieropfer ausgeführt werden soll, reinterpretiert man 
diese ursprüngliche Form des vedischen Opfers kurzer Hand, indem man sie als Mittel zum Erhalt 


eines ökologischen Gleichgewichts definiert.** 


Gleichzeitig wahrt man, durch eine Betonung einer 
vermeintlich früheren Fehlinterpretation, eine historische Kontinuität. Faktisch wird hier eine 
neue Form des vedischen Opfers geschaffen, die — mit Ausnahme einer aus der vedischen Zeit 
übermittelten Begrifflichkeit — keine Parallele zum Pferdeopfer früherer Zeiten aufweist. Die Neu- 
erfindung dieser rituellen Tradition spielt bei der Identitätsfindung der modernen indischen Ge- 
sellschaft eine bedeutende Rolle. Zum einen dient sie einer Differenzierung von anderen nicht- 
hinduistisch geprägten Bevölkerungsgruppen, zum anderen drückt sie eine vorherrschende Angst 
dieser Gesellschaftsschicht aus, im Zuge einer nationalen und globalen Homogenisierung ihre 
eigene Identität zu verlieren. 

Auch das von Sri Sivakumära Svämiji propagierte „Sri Mahälaksmi Havana“ kann als neu- 


erfundene Form des Opferrituals betrachtet werden. Wenngleich die eigentliche Opferhandlung in 





#7 Hobsbawm 1983, 1. 
* Vg]. Kapitel 3.2.1.5. 
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enger Anlehnung an die von Svami Dayananda Sarasvati dargelegte Ritualstruktur vollzogen wird, 
wird das Opfer in einem völlig neuen rituellen Kontext vollzogen, der in erster Linie durch die 
Rahmenhandlung deutlich wird. So fußt diese Form des Opferrituals auf religiöser Moral, indem 
man zunächst um Spendengelder zur Unterstützung sozial Benachteiligter und Schwacher bittet, 
die dann wiederum, unter dem Deckmantel der weiteren Spendenakquirierung, in das Opferritual 
fließen. Sivakumara, der sich hier als Beschützer und Versorger der städtischen Armen darstellt, 
nutzt diesen Ansatz für seine eigene expansive Strategie. Indem er am Ende des Rituals allen An- 
wesenden einen von Laksmi geweihten Geldschein überreicht, kreiert Sivakumära einerseits ein 
neues abschließendes rituelles Element, andererseits bringt er damit alle Anwesenden in eine ge- 
sellschaftliche Interdependenz, die einen jeden Empfänger, im Falle eines sozialen Aufstiegs, zu 
einer künftigen Gegengabe verpflichtet. Insgesamt gelingt es Sivakumara, unter dem Deckmantel 
der Wohltätigkeit, ein Opferritual nach vordergründlich persönlichen Interessen zu gestalten. Was 
sich zunächst nach einem einseitigen Unterfangen anhört, ist gleichfalls für die Teilnehmer am 
Ritual von Interesse. Allein die Tatsache, dass man am Ritual teilhaben kann und durch die be- 
reitwillige Gabe von Spendengeldern seine eigene gesellschaftliche Position gegenüber ärmeren 
Teilen der Gesellschaft untermauert, versieht das von Sivakumara geschaffene Ritual mit einer 
gewissen Exklusivität, die offensichtlich zu dessen Attraktivität beiträgt. Die hier neu erfundene 
Form des vedischen Opfers verdeutlicht, dass auch neue Formen des Opferrituals durchaus alte 
Elemente aufweisen können. Diese können jedoch nur erfasst werden, wenn man das Ritual in 
seiner gesamten Entwicklung betrachtet. Neue rituelle Sequenzen dienen hierbei meist einer stra- 
tegischen Überlegung des „Ritualmachers“, die eine Inklusion oder Exklusion einer gesellschaft- 
lichen Schicht bewirken soll und meist ein von der ursprünglichen Intention des Rituals ab- 


weichendes Ziel verfolgt. 
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4. Das vedische Opfer in Europa 


Das folgende Kapitel wird einen Blick auf die Praxis des vedischen Opfers in Europa werfen. In 
diesem Kontext wird jedoch nicht die rituelle Praxis einer in der Diaspora lebenden hinduistischen 
Bevölkerungsschicht im Fokus stehen, wie sie beispielsweise in Frederick M. Smiths Artikel Indra 
Goes West: Report on a Vedic Soma Sacrifice in London in July 1996 (2000) beschrieben worden ist, 
sondern vielmehr soll die Rolle des Rituals und dessen Praxis in einem nicht-hinduistischen 
Kontext betrachtet und analysiert werden. 

Mit Indiens Unabhāngigkeit im Jahr 1947 trat eine westlich orientierte Form des Hinduis- 
mus in Erscheinung, die als „Guruismus“ bezeichnet werden kann. In jener Zeit begannen religiöse 
Führer, wie etwa Bhaktivedänta Svāmī Prabhupāda (1896-1977), Maharsi Mahe$ Yogi (1918-2008) 
und Satya Sai Baba (1926-2011), sowohl in Indien als auch im Westen, Schiiler anzuziehen und Ge- 
meinschaften herauszubilden, die durch eine gemeinsame Doktrin und gemeinsame rituelle Prak- 
tiken zusammengehalten wurden.” Das erste Auftreten des vedischen Rituals in westlichen Ge- 


meinschaften war daher nur eine Frage der Zeit. Frederick M. Smith beobachtete treffend: 


While most of the remaining pockets of traditional ritualists are being threatened by 
new and powerful current, namely the attraction of Westernization, promising new 
developments within the institution of Vedic sacrifice are rising in various parts of 
India. These developments, as has been the case for thousands of years, are again in re- 
sponse to the changing religious and social environment. Simultaneously, and not 
without reverberations within the world of srauta ritual, Indians and Westerners who 


do not participate in the ritual are taking a great interest in it (F. M. Smith 1987, 8-9). 


Mit dem Transfer dieses Rituals in eine neue europäische Öffentlichkeit soll sich das folgende 
Kapitel befassen, wobei der Fokus auf der Lehre und Praxis des Yoga Vidya e.V. und des Homahofs 
Heiligenberg liegen wird, wo nahezu täglich vedische Opfer in unterschiedlicher Form praktiziert 


und in Workshops gelehrt werden. 


4.1 Das vedische Opfer im Kontext einer europäischen Wellnessbewegung 


Die moderne Wellnessbewegung, die sich aus den USA kommend seit den 198oer Jahren in Europa 
ausbreitet, hat seit ihrer Gründung zu einer breiten Segmentierung geführt." Während der Begriff 
„Wellness“ zunächst lediglich als „Entwicklung eines ganzheitlichen Verständnisses über Gesund- 
heit und Wohlbefinden des Menschen [...] sowie Umsetzung desselben in Form eines persönlichen 
Lebensstils mit dem Ziel eines größtmöglichen individuellen Wohlbefindens (Kyrer & Populorum 
2008, 35)" verstanden wurde, werden seit den 1980er Jahren Bereiche aufgegriffen, die außerhalb 


des gesundheitsmedizinischen Kontextes liegen und in eine alternativmedizinische, esoterische 





^? Michaels 1998, 64; Esposito, Fasching & Lewis 2008, 332. 
5? Der „Wellness-Begriff‘ wurde erstmals in den 1950er Jahren von Halbert L. Dunn im Rahmen eines 
Diskussionsbeitrags für ein neues Gesundheitskonzept erwāhnt. Vgl. Dunn 1959. 
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und religiöse Richtung gehen.*” Welche Rolle hierbei das vedische Opfer (yajria) spielt soll in den 


folgenden Abschnitten erlāutert werden. 


4.1.1 Das vedische Opfer des Yoga Vidya e.V. 


Tradition und Entwicklung des Yoga Vidya e.V. 


Der Yoga Vidya e.V., der als ,gemeinniitzig anerkannter, nicht kommerzieller Verein mit dem Ziel, 
Raum zu schaffen, um den Yoga zu leben und weiterzugeben“ charakterisiert wird, lehrt, nach 
eigenen Angaben, „den seit Jahrhunderten bewährten klassischen, ganzheitlichen Yoga in der Tra- 
dition von Svämi Sivananda Sarasvati und Svämi Visnudevänanda Sarasvati, in der Interpretation 
und Weiterentwicklung von Sukadev Volker Bretz." Diese Form des Yoga, die eine Kombination 
verschiedener Yogapraktiken darstellt? hat zum Ziel, möglichst viele Menschen zu inspirieren, 
um - wie Bretz formuliert — „Menschen zu helfen gesund zu werden [...] [und] mit sich selbst und 
ihrer Umwelt besser zurechtzukommen."^* Damit knüpft Bretzs Konzept unmittelbar an die frühe 
Grundkonzeption der Wellnessbewegung an, die ihr Interesse auf gesundheitsmedizinische 
Aspekte zur Verbesserung eines individuellen Lebensstils setzte. Den Yoga nutzte er in diesem 
Zusammenhang als ein Bindeglied zwischen dieser auf Gesundheit fokussierenden Bewegung und 
einer in Deutschland populären Form der indisch-mystisch geprägten „Alltagsesoterik“. Um 
seine eigene Lehre zu rechtfertigen, verweist Bretz auf seinen Guru Svami Visnudevananda Saras- 
vati, der wiederum von Svàmi Sivananda Sarasvati, dem Begründer der Divine Life Society, ausge- 
bildet worden ist. 

Svàmi Sivananda Sarasvati, der 1887 als Kuppusvami lyer im südindischen Pattamadai 
(Tamil Nadu) geboren wurde, wuchs in einer brahmanischen Familie auf und besuchte eine 
christliche Missionsschule. Verschiedene Quellen berichten, dass er sich schon in seiner Kindheit 
und Jugend als äußerst freigiebig und hilfsbereit zeigte. Nach seinem Schulabschluss studierte 
Sivananda am Tanjore Medical Institute Medizin und wurde in verschiedenen Krankenhausern 
tatig. Gleichzeitig begann er die medizinische Zeitschrift Ambrosia zu publizieren, in welcher er 
unter verschiedenen Pseudonymen schrieb, was der Zeitschrift ein mēglichst wissenschaftliches 
Erscheinungsbild verleihen sollte. 1913 reiste Sivananda nach Malaysia, wo er Leiter des Senawang 
Estate Hospitals wurde und durch harte und erfolgreiche Arbeit schnell an Ansehen gewann. In 


dieser Zeit begann Sivananda ein religiöses Interesse zu entwickeln. Er fing an, die Lehren 
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Vgl. Kyrer & Populorum 2008, 35. 
® Vgl. Yoga Vidya e.V. 1998-2012a, URL: http://www.yoga-vidya.de/netzwerk/yogavidyao/der-verein.html (26.04.2013). 
^? Der von Seiten des Yoga Vidya e. V. gelehrte Yoga stellt gemäß dem vom Berufsverband Deutscher Yogalehrer 
publizierten Lehrbuch Der Weg des Yoga: Handbuch fiir Ūbende und Lehrende (2007) eine Kombination aus 
Hathayoga, Kundaliniyoga, Bhaktiyoga, Rajayoga, Jfiāānayoga und Karmayoga dar. 

454 Vgl. Yoga Vidya e.V. 2013, URL: http://wiki.yoga-vidya.de/Sukadev_Volker_Bretz (26.04.2013). 

55 Vgl. Rademacher 2009, 47-50. 
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Šankarācāryas und Vivekanandas zu lesen und beschāftigte sich mit der Literatur der Theosophi- 
schen Gesellschaft sowie der Bibel. Zudem studierte er die Bhagavadgita, das Mahabharata und 
das Ramayana sowie das Bhagavatapurana. 1923 kehrte Sivananda nach Indien zuriick und brach 
zu einer Pilgerreise auf, die ihn 1924 nach Rishikesh führte, wo er schon bald von Svāmī 
Visvänanda Sarasvati initiiert wurde und den Namen Svāmī Sivananda Sarasvati erhielt. Doch 
sollte Visvananda im weiteren Verlauf keine große Rolle in seinem Leben spielen. Die kommenden 
Jahre verbrachte Sivananda in Svarg Asram, wo er meditierte, die vedischen Schriften studierte 
und Yoga praktizierte. Wenngleich Sivananda mit seiner Initiation dem weltlichen Leben entsagte, 
verfügte er dennoch über Ersparnisse aus seiner Zeit in Malaysia, die er nutzte, um 1927 in 
Lakshmanjhula eine gemeinnützige Apotheke aufzubauen. 1936 gründete er die Divine Life Society 
und sammelte rasch zahlreiche Schüler und Anhänger um sich, was vermutlich auf den professio- 
nellen Vertrieb seiner Publikationen und die Platzierung zahlreicher Artikel in populären Zei- 
tungen und Magazinen zurückzuführen war. 1940 wurde die Organisation bereits von 200 aus der 
gebildeten Mittel- und Oberschicht stammenden Mitarbeitern unterstützt, die Sivänanda bei der 
Produktion seiner Schriften halfen, Briefe von Hilfesuchenden beantworteten, Essen in der Küche 
des Āšrams für Bewohner und Besucher zubereiteten, im angegliederten gemeinnützigen 
Krankenhaus arbeiteten und ayurvedische Medikamente fertigten und verkauften. Zu seinen be- 
deutendsten Schülern gehörten Svāmī Paramänanda, Svāmī Svarūpānanda und Svāmī Cinma- 
yananda. In den kommenden Jahren erweiterte die Divine Life Society ihren Einfluss kontinuier- 
lich. So gründete Sivananda 1945 die All World Religions’ Federation und 1947 die All World 
Sadhus’ Federation, ehe er 1953 das World Parliament of Religions in seinem Āšram in Rishikesh 
einberief. Um die spirituellen Aspekte der Organisation hervorzukehren, eröffnete er bereits 1948 
die Yoga Vedanta Forest Academy und kurze Zeit spāter die Yoga Vedanta Forest Academy Press, 
die 1959 durch das Sivananda Literature Dissemination Committee ergānzt wurde. Bis zu seinem 
Tod im Jahr 1963 konsolidierte Sivananda mit der Divine Life Society eine der erfolg- und einfluss- 
reichsten Organisationen in Indien. Seine Nachfolge übernahm Svāmī Cinmayänanda, der die 
Tätigkeiten der Divine Life Society in einen zunehmend politischen Fokus stellte und diese als 
Komplementierung der indischen Regierungsarbeit verstand. Ein besonderes Augenmerk schenkte 
Cinmayänanda hierbei dem medizinischen Bereich und bewarb, als Fürsprecher des Yoga, eine 
nationale Gesundheit. Ebenso wurde die Organisation im Bildungssektor aktiv, indem sie länd- 
liche Schulen und Studenten aus armen Gesellschaftsschichten unterstützte. Durch diese und 
zahlreiche andere wohltätige Aktivitäten weitete der Sivananda Āšram seinen Einfluss gezielt aus 
und gewann stetig neue Anhänger hinzu. Allein bis 1986 wurden 226 Zweigstellen geschaffen, von 
denen 21 im Ausland gelegen sind.** 

Die Ausweitung der Organisation in den Westen erfolgte in den 195oer Jahren, als erste 


Vertreter der Divine Life Society nach Nordamerika und Europa reisten, um dort mit Hilfe west- 





45 Informationen zum Leben Svāmī Sivananda Sarasvatis finden sich in: McKean 1996, 164-184; Berufsverband der Yoga 


Vidya Lehrer e. V. 1999; Berufsverband Deutscher Yogalehrer ?2007, 58-59; Yoga Vidya e.V. 1998-2012e, URL: 
http://www.yoga-vidya.de/center/haus-bad-meinberg/yoga/tradition/swami-sivananda.html (26.04.2013); Yoga Vidya 
e.V. 1998-2012g, URL: http://www.yoga-vidya.de/gemeinschaft/unsere-tradition.html (26.04.2013). 
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licher Anhānger erste Zweigstellen zu errichten. Eine der Schliisselfiguren dieser Bewegung war 
Svami Visnudevananda Sarasvati. Visnudevananda, der 1927 in Kannimangalam (Kerala) als 
Kuttan Nayar geboren wurde, wuchs in ärmlichen Verhältnissen auf. Um eine wissenschaftliche 
Ausbildung erhalten zu können, schloss er sich 1944 der indischen Armee an. Hier kam er erstmals 
mit einem Schriftstück Sivanandas in Berührung, welches ihn so beeindruckte, dass er nach 
Rishikesh zu reisen beschloss. Überwältigt von der Begegnung mit Sivananda verlies er 1946 die 
Armee, um sich im Sivananda Aéram niederzulassen und einer intensiven Yogaausbildung zu 
unterziehen. Hier wurde er 1949 von Sivananda initiiert und hieß fortan Svami Visnudevananda 
Sarasvatī. In den 1950er Jahren wurde er Lehrer an der Yoga Vedanta Forest Academy und erhielt 
von Sivananda den Auftrag in den Westen zu reisen, um dort die Lehren des Vedanta zu ver- 
breiten. So verließ Visnudevananda im Jahr 1957 Indien, um sich, nach einem kurzen Aufenthalt in 
New York, in Montreal niederzulassen und dort mit dem Sivananda Yoga Vedanta Zentrum einen 
neuen Hauptsitz des Sivananda Āšrams zu gründen. Als sich erste Erfolge einstellten, expandierte 
er und gründete 1961 das erste Sivananda Ä$ram Yoga Camp in Val Morin, Quebec. Bis 1977 er- 
richtete er weitere Camps in Woodbourne (New York), Grass Valley (Kalifornien) und Nassau 
(Bahamas). Visnudevänanda wurde zu einem herausragenden Geschäftsmann, dem es gelang, 
innovative Wege des Yoga zu vermarkten und tausende von Menschen im Westen in die allge- 
meinen Grundsätze des Yoga, wie sie von der Divine Life Society gelehrt wurden, einzuführen. 
Eine 1989 während eines Sommertrainingsprogrammes in Val Morin erstellte Statistik verdeutlicht, 
dass insbesondere Fachkräfte des Gesundheitswesens, Psychologen, Krankenschwestern und 
-pfleger, Künstler und Studenten aus aller Welt von diesem Angebot Gebrauch machten. Zudem 
eröffneten wiederum zahlreiche Schüler Visnudevänandas Yogazentren in anderen Städten, wie 
beispielsweise das Center for Yoga in Los Angeles, das White Lotus Center in Santa Barbara oder 
der Yasodhara Ashram in Burnaby. Inzwischen haben sich mehr als zwanzig Sivananda Yoga 
Vedänta Zentren etabliert, in welchen nach dem Vorbild Visnudevänandas Yoga-Lehrer ausge- 
bildet werden.” 

In eben diese Tradition reiht sich Sukadev ein, der 1963 als Volker Bretz in Bingen geboren 
wurde und aufwuchs. Von 1980 bis 1983 studierte er Betriebswirtschaftslehre und Psychologie und 
beendete das Studium nach nur fünf Semestern als Diplomkaufmann. Bereits während seines Stu- 
diums begann er im Sivananda Yogazentrum in München regelmäßig Yoga zu praktizieren. Eine 
erste Ausbildung als Yoga-Lehrer absolvierte er 1981 in den USA bei Svami Visnudevänanda. Ein 
Jahr später setzte Bretz den Unterricht in Kanada fort, den er als „Master of Yoga“ beendete. Nach 
seinem Studium der Betriebswirtschaftslehre wurde er Vollzeit-Mitarbeiter in verschiedenen 
Sivananda Yogazentren und lehrte unter anderem in München, Wien, Genf, Los Angeles, Paris und 
London. 1985 nahm er den Namen Svami Sukadevänanda an. Nur drei Jahre später wurde er 


Visnudevänandas persönlicher Assistent und Leiter des Sivananda Yogazentrums in Val Morin. 





47 Informationen zum Leben Svāmī Visņudevānanda Sarasvati finden sich in: Leviton 1990, 53-55; Berufsverband der 


Yoga Vidya Lehrer e. V. 2010; Yoga Vidya e.V. 1998-2012f, URL: http://www.yoga-vidya.de/center/haus-bad- 
meinberg/yoga/tradition/swami-vishnu-devananda.html (26.04.2013); Yoga Vidya e.V. 1998-2012g, URL: 
http://www.yoga-vidya.de/gemeinschaft/unsere-tradition.html (26.04.2013). 
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Hier begann er, nach eigenen Angaben, in Zusammenarbeit mit der Universitat Prag wissenschaft- 
liche Untersuchungen über die Wirkung von Yogapraktiken durchzuführen. 1989 wurde er Leiter 
des Sivananda Yogazentrums in New York, ehe er von 1989 bis 1991 in Los Angeles lehrte. 1990 ver- 
lieh ihm Visnudevananda den Titel Ācārya Matsyendranāth und ernannte ihn damit zu seinem 
Nachfolger. Dennoch verließ Sukadev 1991 das Sivananda Yogazentrum, um einen lebensnahen 
Yoga zu leben und zu lehren. 1992 reiste er durch die USA, Israel und Indien, wobei er mehrere 
Wochen im Sivananda Äsram in Rishikesh verbrachte und, nach eigenen Angaben, die Vision 


45% Zurück in Deutschland eröffneten Volker 


hatte, in Deutschland Yogazentren eröffnen zu wollen. 
Bretz und Eva-Maria Kūrzinger 1992 das erste Yoga Vidya Zentrum in Frankfurt am Main, in 
welchem sie tāglich Yoga- und Meditationskurse anboten und erste Wochenendseminare durch- 
führten. Bretz entwickelte verschiedene Yoga-Reihen, wie beispielsweise die „Yoga Fitness Reihe“, 
in welcher er Yoga mit Erkenntnissen der modernen sportmedizinischen Trainingslehre verband, 
oder eine Yoga-Reihe „Yoga für den Rücken", in der er Übungen nach orthopädischen Gesichts- 
punkten abwandelte. Zudem erarbeitete er ein Konzept, welches Yoga mit Erkenntnissen und 
Techniken westlicher Psychologie, Psychotherapie, Sportmedizin und Fitnesstraining verband und 
das schon bald die Grundlage vieler Yoga-Ausbildungen darstellen sollte. Ganz in der Tradition 
Sivänandas gründete Bretz 1994 den Yoga Vidya Verlag, in welchem er Kassetten, Videos, CDs und 
Bücher zum Thema Yoga publizierte. 1995 wurden der Yoga Vidya e.V. und der Bund der Yoga 
Vidya Lehrer e.V (BYV) gegründet, in welchem sich die Mitglieder zum Ziel setzten, Yoga zum 
Wohl der Menschen zu lehren. 1996 entstand eine erste Zweigstelle in Koblenz und ein erster 
Aéram in Oberlahr (Westerwald), in welchem ein umfangreiches Kursprogramm angeboten 
wurde, das von Yoga- und Meditationskursen, bis hin zur Einführung in indische Yoga-Schriften 
und westliche Medizin, Seminare zur Stressbewältigung, spirituelle und künstlerische Veran- 
staltungen, sowie die Einweisung in die Praxis indischer Rituale reichte. Von 1998 bis 2000 be- 
suchte Bretz mehrmals den Sivananda A$ram in Rishikesh, wo er Sanskrit studierte und das Rezi- 
tieren klassischer indischer Schriften erlernte. Parallel eröffnete er zahlreiche Yogazentren in 
Deutschland. 2002 nahm Bretz Ayurveda-Seminare in das Kursangebot auf und bot erstmals eine 
Ausbildung zum Gesundheitsberater an. Nur ein Jahr später gründete er den Berufsverband der 
Yoga Vidya Gesundheitsberater, Kursleiter und Therapeuten (BYVG) und die European Federation 
of Yoga Teachers Association (EFYTA). Zudem wurde der Yoga Vidya Verlag in die Yoga Vidya 
GmbH umgewandelt. Seit Oktober 2003 liegt der Hauptsitz des Vereins im „Haus Yoga Vidya“ in 
Bad Meinberg, in welchem etwa 100 Mitarbeiter und zahlreiche externe Seminarleiter und ehren- 
amtliche Helfer tätig sind. Ein weiterer A$ram entstand 2008 im an der Nordsee gelegenen 
Horumersiel. Im Jahr 2009 erwarb Bretz die an das „Haus Yoga Vidya“ in Bad Meinberg an- 
grenzende Parkklinik, in welcher er mit dem Seminarhaus Shanti einen Yoga-Campus und einen 
Bereich für Yogatherapie einrichtete. Inzwischen bietet das Seminarhaus, das 2011 eröffnet wurde, 


ein Retreatzentrum als Ort der Stille und Einkehr sowie einen Bereich für Kinder an, der als 





45* Vol. Yoga Vidya e.V. 1998-2012d, URL: http://www.yoga-vidya.de/center/haus-bad- 
meinberg/yoga/tradition/sukadev-bretz.html (26.04.2013); Yoga Vidya e.V. 1998-2012g, URL: http://www.yoga- 
vidya.de/gemeinschaft/unsere-tradition.html (26.04.2013). 
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Ganesha-Kinderwelt bezeichnet wird. Gegenwārtig findet man deutschlandweit sieben vereins- 
eigene Yogazentren und go kooperierende Einrichtungen, mit 160 hauptberuflichen Mitarbeitern 
und etwa 400 ehrenamtlichen Yoga-Lehrern. Darūber hinaus betreibt der Yoga Vidya e.V. ein 
Seminarhaus in den Niederlanden und in der Schweiz. Das „Haus Yoga Vidya“ in Bad Meinberg gilt, 
nach Angaben des Vereins, heute als europaweit größter Yoga-A$ram und größte Ausbildungs- 
stätte für Yoga-Lehrer.*? 


Ausbildung zum Thema „Indische Rituale“ 


Für die vorliegende Arbeit ist nun von Interesse, dass der Yoga Vidya e.V. nahezu täglich das vedi- 
sche Opfer praktiziert und dieses in einer mehrtägigen Ausbildung lehrt. Eine Einweisung in die 
Praxis verschiedener indischer Rituale fand vom 26. Dezember 2010 bis 2. Januar 2011 statt, im 
Laufe derer die Durchführung des Feuerrituals (homa), der Verehrungszeremonie (puja) und der 
Rezitation (jāpa) gelehrt wurde, um den Teilnehmern das Wissen zu vermitteln, welches nötig ist, 
um diese Rituale entweder im privaten Bereich oder in anderen Yoga-Zentren ausführen zu 
können. Geleitet wurde der Kurs von Sukadev Volker Bretz und seinem Schüler Sitäräm Kube, der 
seit mehreren Jahren als Yogalehrer und Ausbilder für den Yoga Vidya e.V. tätig ist und der, neben 
der Mantrarezitation und dem Ausführen verschiedener Rituale, Naturerlebnis- und Wander- 
seminare zu seinem Spezialgebiet zählt.“ Besucht wurde die Veranstaltung von zwölf Teil- 
nehmern, die bereits in der Vergangenheit zahlreiche Ausbildungen absolviert hatten und dem 
Yoga Vidya e.V. größtenteils seit mehreren Jahren eng verbunden waren. Bemerkenswert war, dass 
kaum einer der in diesem Seminar Anwesenden mit seinem tatsächlichen Namen in Erscheinung 
trat, sondern man sich mit einem aus dem Sanskrit kommenden „spirituellen Namen" vorstellte, 
der den Mitgliedern zuvor im Rahmen eines Namensgebungsrituals verliehen worden ist. 

Der Unterrichtsaufbau dieses Seminars gestaltete sich in einer für den Yoga Vidya e.V. typi- 
schen Art und Weise. So fand am Abend des Ankunftstages für die Kursteilnehmer zunāchst eine 
Einführung in die grundlegenden Regeln des Hauses statt, welche in Anlehnung an das Leben in 
einem indischen Aśram den Verzicht auf Alkohol-, Tabak- und Drogenkonsum sowie auf Fleisch-, 
Fisch- und Eierverzehr forderten. Ebenso wurde darauf hingewiesen, dass von jedem Teilnehmer 
erwartet werde, dass er táglich mindestens eine Yogastunde absolviere, morgens und abends medi- 
tiere, sich am Mantrasingen beteilige und täglich 45 Minuten im Haus bei alltäglichen Arbeiten 
helfe, was man als karma yoga bezeichnete. Die Einhaltung dieser Regeln und die Teilnahme an 
allen Programmen galt als Pflicht, um das gebuchte Seminar mit einem Zertifikat abschliefsen zu 
kónnen. Erst jetzt ging man zur Vorstellung des eigentlichen Kursprogramms über und wies die 


Kursteilnehmer in die Planung der folgenden Woche ein. Die folgenden Tage verliefen im Groben 





+59 Vgl. Yoga Vidya e. V. 2012; Yoga Vidya e.V. 1998-2012b, URL: http://www.yoga- 
vidya.de/netzwerk/yogavidyao/geschichte.html (26.04.2013); Yoga Vidya e.V. 1998-2012g, URL: http://www.yoga- 
vidya.de/gemeinschaft/unsere-tradition.html (26.04.2013); Yoga Vidya e.V. 1998-2012a, URL: http://www.yoga- 
vidya.de/netzwerk/yogavidyao/der-verein.html (26.04.2013). 

4° Vg]. Yoga Vidya e.V. 1998-2012c, URL: https://www.yoga-vidya.de/seminare/leiter/sitaram-kube.html (26.04.2013). 
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und Ganzen nach einem einheitlichen Muster (Tab. 3). So fand tāglich morgens um 5.00 Uhr, in 
einem speziell hierfūr eingerichteten Raum, ein Feueropfer (koma) statt, zu welchem die Teil- 
nehmer aller Workshops und Gāste des Hauses eingeladen waren. In der Praxis wurde diese Ver- 
anstaltung lediglich von einer kleinen Gruppe besucht, die sich zumeist aus langjāhrigen Mitar- 
beitern oder Mitgliedern des Vereins zusammensetzte. Hier und da gesellte sich ein neuer Be- 
sucher hinzu, um wohl in erster Linie aus Neugierde dem Ritual beizuwohnen. Bemerkenswert 
war die Funktionalität des Raumes, in welchem dieses Ritual ausgeführt wurde. So befand sich 
hierin, in einem durchgehend mit Fliesen versehenen Bereich, ein festinstalliertes Opferbecken, 
welches in Deckenhöhe von einem Abzug überdeckt wurde, der eine gezielte Entlüftung des 
Raumes ermöglichte. Um 6.00 Uhr fand in einem der größten Seminarräume, dem sogenannten 
Sivananda-Saal, das tägliche prandyama statt, das im Kontext des Yoga Vidya e.V. als Meditation 
verstanden wurde, welches für alle Gäste im Haus verpflichtend war und in einen um 7.00 Uhr 
beginnenden, durch das Singen von Mantras geprägten, satsanga mündete. Die erste tägliche 
Unterrichtseinheit erfolgte von 8.00 Uhr bis 9.00 Uhr und gestaltete sich zumeist in Form eines 
Vortrags, der auf ein etwa 15-minūtiges Mantrasingen folgte. Um 9.15 Uhr begann man mit den 
täglichen Yogastunden, welchen die Teilnehmer aller Workshops und Gäste je nach Vorkenntnis 
zugeordnet wurden. Eine erste Mahlzeit, in Form eines veganen Buffets gab es um 11.00 Uhr, wofür 
sich alle Besucher im Speisesaal einfinden konnten. In den Mittags- und frühen Nachmittags- 
stunden widmeten sich die Teilnehmer aller Workshops ihrer im Rahmen des karma yoga zuge- 
wiesenen Tätigkeiten, die von der Haus- und Gartenpflege bis hin zu Küchen- oder Büroarbeiten 
reichten. Um 14.30 Uhr wurde der Unterricht fortgesetzt, der im Kontext der hier besuchten Work- 
shops häufig mit praktischen Übungen verbunden war. Nach dem Abendessen, das um 18.00 Uhr 
stattfand, wurde von 20.00 Uhr bis 21.00 Uhr eine weitere Unterrichtseinheit oder praktische 
Übung angeboten, ehe um 22.45 Uhr im gesamten Haus die Nachtruhe einsetzte. Eine Abweichung 
vom regulären Tagesprogramm gab es an Silvester und Neujahr, wo nach einer verkürzten Unter- 
richtseinheit am Nachmittag, ab 19.30 Uhr eine gemeinsame Silvesterfeier eingeleitet wurde, in 
deren Verlauf ein gemeinsamer satsanga und eine gemeinsame pūjā aller im Haus Anwesenden 
stattfand, die um 23.00 Uhr in einem einstündigen Feueropfer mündete, zu welchem alle Mitar- 
beiter, Workshopteilnehmer und Gäste eingeladen waren. Da das Programm bis nach Mitternacht 
andauerte, begann der gemeinsame satsanga am Folgetag erst um 8.00 Uhr. Die erste Unterrichts- 
einheit setzte um 8.45 Uhr ein und die ersten Yogastunden wurden auf 9.45 Uhr verschoben. Das 
Nachmittagsprogramm gestaltete sich wieder in der gewohnten Art und Weise. Am letzten Tag der 
Seminarwoche fand morgens eine abschließende Unterrichtseinheit statt, die im Falle der Aus- 
bildung zum Thema „Indische Rituale“ mit einem gemeinsamen Feueropfer endete, ehe den Teil- 


nehmern von Sukadev Volker Bretz ihr Abschlusszertifikat verliehen wurde. 
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Tabelle 3: Unterrichtsplan der Ausbildung ,Indische Rituale“ des Yoga Vidya e.V. 


26.12.2010: 


27.12.2010: 


28.12.2010: 


29.12.2010: 


30.12.2010: 


31.12.2010: 


20.00 — 21.00 Uhr: 
5.00 Uhr: 

6.00 Uhr: 

7.00 Uhr: 

8.00 Uhr: 

9.15 Uhr: 

14.30 — 18.00 Uhr: 
20.00 — 21.00 Uhr: 
5.00 Uhr: 

6.00 Uhr: 

7.00 Uhr: 

8.00 Uhr: 

9.15 Uhr: 

14.30 — 18.00 Uhr: 
20.00 — 21.00 Uhr: 
5.00 Uhr: 

6.00 Uhr: 

7.00 Uhr: 

8.00 Uhr: 

9.15 Uhr: 

14.30 — 18.00 Uhr: 
20.00 — 21.00 Uhr: 
5.00 Uhr: 

6.00 Uhr: 

7.00 Uhr: 

8.00 Uhr: 

9.15 Uhr: 

14.30 — 16.00 Uhr: 
ab 16.00 Uhr: 
20.00 — 21.00 Uhr: 
5.00 Uhr: 

6.00 Uhr: 

7.00 Uhr: 

8.00 Uhr: 

9.15 Uhr: 

14.30 — 16.00 Uhr: 
ab 19.30 Uhr: 
23.00 Uhr: 


Einführung: Bedeutung der Rituale in den verschiedenen Yoga-Wegen 
Homa 

Pranayama 

Satsanga 

Vortrag: Erklarung von Ritualen 

Yogastunde 

Vortrag: Einführung in die Ausführung der Puja 

Vortrag: Erklārung der Šaranāgata-Pūjā und Krsna Pūjā; Erklarung der Ārati 
Homa 

Pranayama 

Satsanga 

Vortrag: Einführung in die Ausführung der Arati 

Yogastunde 

Vortrag: Einführung in die Ausführung des Homa 

Stiller Spaziergang / Satsanga / individuelles Praktizieren von Püjä und Arati 
Homa 

Pranayama 

Satsanga 

Vortrag: Erklarung der Mantras; Erklarung der Puja 

Yogastunde 

freier Nachmittag / individuelles Praktizieren des Homa 

Vortrag: Erklärung und Ausfithrung der Puja durch den Ausbildungsleiter 
Homa 

Pranayama 

Satsanga 

Vortrag: Einführung in die Lehre der Mantras und der Puja 

Yogastunde 

Vortrag: Weitere Erlāuterungen zur Lehre der Mantras und der Puja 
Guru-Puja 

Übung: Ausführung einer einfachen Krsna-Püjä in Zweiergruppen 

Homa 

Pranayama 

Satsanga 

Vortrag: Einfithrung in die Verwendung von Puja, Homa und Japa 
Yogastunde 

Vortrag: Weitere Erlāuterungen zur Verwendung von Puja, Homa und Japa 
Silvesterfeier mit Satsanga und Puja 


Homa 
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1.1.2011: 8.00 Uhr: Satsanga 


8.45 Uhr: Vortrag: Einführung in die Purascarana-Püjä und die lebenszyklischen 
Rituale 
Yogastunde 
9.45 Uhr: 


Vortrag: Rituale für Jugendweihe, Hochzeit, Tod, Schutz und Heilung; 


.30 - 16. hr: " 
ALSO do pan Ubung: individuelles Praktizieren von Puja und/oder Homa 


16.15 Uhr: Satsanga 
20.00 Uhr: 
2.1.2011: 8.00 Uhr: Vortrag: 9 Formen von Bhakti und ihre Verschmelzung in Pūjā und Homa; 


Abschluss: gemeinsames Homa und Verleihung der Abschlusszertifikate 


Definition und Funktion des vedischen Opfers 


Im Rahmen eines abendlichen, im „Haus Yoga Vidya“ in Bad Meinberg abgehaltenen satsangas 
erläutert Sukadev Volker Bretz den Zuhörern die Herkunft und Bedeutung des vedischen Opfers, 


wobei er auf das hier tāglich praktizierte homa Bezug nimmt: 


Homa ist eines der archaischen Rituale der Menschheit. Feuerrituale gibt es in allen 
Kulturen seit alters her. Feuer hat eine besondere Faszination auf Menschen. Mit dem 
Feuer kann man Altes verbrennen, man kann Altes loslassen, man kann 
transformieren, man kann sich 6ffnen und so wird dieses Feuer entziindet auch dass 
man Altes, was einen belastet, loslassen kann, dass man innere Konflikte zur Harmonie 
bringen kann, dass man vielleicht auch die Kraft hat etwas zu vergeben oder die Kraft 
hat etwas Neues anzufangen, etwas zu transformieren, dass vielleicht etwas, was 
irgendwo schwer ist, transformiert werden kann, nach oben kommt, etwas was 
vielleicht erkaltet ist, dass es mit Warme und Licht gefiillt wird. Und insbesondere das 
Feuer strebt nach oben und so ist das Feuer wie ein Mittler zwischen der menschlichen 


461 


Welt und der spirituellen Welt (YogaVidyaVortrag 2010, 00:00-01:14) 


Sukadev erklärt hier in einer einfachen Sprache einer Zuhörerschaft, der die Ausführung dieses 
Feueropfers größtenteils unbekannt ist, die Tragweite dieser rituellen Handlung, die er in erster 
Linie als ein Transformationsmittel oder Instrument der Loslösung beschreibt, welches den 
Menschen in eine spirituelle Welt gleiten lässt. Bemerkenswert ist Sukadevs pauschalisierende 
Beschreibung des homas als eine in allen Kulturen verbreitete Form des Feuerrituals, die hier in 
keinerlei Bezug zur indischen Tradition gestellt wird. Vielmehr betont er eine damit in Verbindung 
stehende individuelle spirituelle Erfahrung. 

Im Rahmen der Ausbildung zum Thema „Indische Rituale“ wurde eine Definition gelehrt, 


die den spirituellen Aspekt dieses Rituals weiter hervorkehrte: 





** YogaVidyaVortrag 2010, URL: http://www.youtube.com/watch?v=OOnB46L6iS8 (26.04.2013). 
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Eine [sic!] koma ist ein māchtiges, energiegeladenes Ritual, das einigen Respekt und 
einige Regeln beachtet haben mēchte. Es hebt die spirituelle Energie im Haus und ist 


ein Treffpunkt für höhere Wesen (Zaremba 2005, 2). 


Gemäß dem Yoga Vidya e.V. hat das Feuerritual eine starke Wirkung auf Psyche, Energiekörper, 
Astralebene und die ganze Umgebung. Es hilft ungeklärte Schwierigkeiten aufzulösen und längst 
Vergangenes, das immer noch anhängt, abzulegen. Es symbolisiert das Verbrennen von alten 
Wünschen und Begierden sowie Verhaftungen. Übrig bleibt lediglich Asche, was symbolisiert, dass 
auf der Welt alles vergänglich ist und alles Grobe ins Feine umgewandelt werden kann. Im 
Feuerritual, so verdeutlicht man hier, wird schlafende, potentielle Energie in aktive Energie 
umgewandelt. Licht wandelt sich in Wärme, Klarheit in Liebe und prana in Kraft. Damit steht 
das hier gelehrte Feueropfer in keinerlei Verbindung zu der von Svami Dayananda Sarasvati 
gelehrten Definition des neu-vedischen Opferrituals, deren Fokus auf den reinigenden Elementen 
der Ritualhandlung lag. Aber auch die im indischen Kontext des spirituell-esoterisch motivierten 
vedischen Opfers betonte Wissenschaftlichkeit des Rituals scheint hier keine Rolle zu spielen. Statt 
dessen setzt Sukadev das homa mit einer westlichen Spiritualität und Esoterik in Verbindung, die 
sich in der Regel durch eine Betonung eines höheren Wissens auszeichnet, das sich der 


Praktizierende des Rituals nutzbar zu machen will: 


Die Akteure verweisen also auf ein „höheres Wissen“, auf eine uralte Tradition ferner 
Völker und eine zum Verständnis und zur Anwendung notwendige Spiritualität und 
begeben sich damit argumentativ in die religiöse Sphäre. Zumindest wenn es über den 
Aspekt der Unterhaltung hinausgeht, greifen viele Anhänger derartiger Praktiken auf 
esoterische Vorstellungen zur Erklärung der Wirksamkeit zurück. Dann werden 
besondere Mächte, Geister, Sympathien und Entsprechungen oder Energieflüsse und 
Kräfte genannt. Der Unterschied zur Glaubensreligiositát z.B. des Christentums besteht 
darin, dass behauptet wird, diese Kräfte zu beherrschen, sie sich in einer fast 
mechanischen Weise nutzbar zu machen. Zugleich werden diese Praktiken so 


historisch legitimiert (Rademacher 2009, 49). 


Grundlegende Ritualstruktur 


Die im Folgenden dargestellte Ritualstruktur des Feueropfers (homa) beruht auf Beobachtungen, 
die im Rahmen des Ausbildungsseminars vom 26.12.2010 bis 2.1.2011 in Bad Meinberg gesammelt 
werden konnten, auf den unveröffentlichten Unterrichtsmaterialien, die von Sitäräm Kube und 
Daricha Zaremba zusammengestellt worden sind, sowie auf Videomaterial, welches unter dem 
Titel Homa Mantras rezitiert von Sitaram auf dem Internet-Videoportal YouTube zur Ansicht 


bereitsteht. Bezüglich der in diesem Zusammenhang aufgeführten Mantras ist anzumerken, dass 





462 Vgl. Kube 2010, 1. 
#3 Vgl. Zaremba 2005; Kube 2010; ayurvedayoga 2010, URL: http://www.youtube.com/watch?v-fdqmN5ZjoCA 
(26.04.2013). 
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diese unkommentiert in der vom Yoga Vidya e.V. wiedergegebenen Form dargestellt werden, 
während im Fußnotentext die Verse in ihrer gängigen Transkription angeführt sind. 

Wie bereits in vorherigen Kapiteln im Kontext des in Indien praktizierten vedischen 
Opfers aufgezeigt worden ist, erfordert die Ausfithrung des Rituals spezifische Vorbereitungen. So 
betont der Yoga Vidya e.V., dass nur ausgebildete Personen, die hier als Yogi bzw. Yogini be- 
zeichnet werden, ein Feuerritual (homa) praktizieren diirfen. Gleichzeitig schrankt man ein, dass 
Frauen während der ersten drei Tage ihrer Menstruation dieses nicht ausführen sollen 7" Be- 
merkenswert ist, dass der Yoga Vidya e.V. zwar einerseits das vedische Opfer einer neuen nicht- 
hinduistischen Bevölkerungsschicht zugänglich macht, hier aber, entgegen der in Indien zu 
beobachtenden Tendenz der Ausdehnung einer praktizierenden Ritualgemeinschaft, eine Aus- 
bildung zur Grundvoraussetzung macht, um als Yogi bzw. Yogini in Erscheinung treten zu diirfen. 
Ein besonderes Augenmerk richtet der Verein auf die korrekte Rezitation der Mantras, da durch 
falsches Rezitieren, wie hier gelehrt wird, aus Leben schnell Tod werden könne. Um dies zu ver- 
meiden, solle mit einer von der Yoga Vidya GmbH produzierten CD oder den auf YouTube bereit- 
gestellten Videos geübt werden.** Ein weiteres Faktum, welches in keiner der im Laufe dieser Ar- 
beit aufgezeigten indischen Vorschriften genannt wird, ist die Verbindlichkeit der Ausführung 
eines angekündigten Rituals. Hier setzt der Yoga Vidya e.V. fest, dass ein homa niemals ausfallen 
dürfe. Sollte der Yogi bzw. die Yogini verhindert sein, müsse unbedingt im Vorfeld für eine Ver- 
tretung gesorgt werden. Außerdem gelte es den angegeben Zeitplan strikt einzuhalten.^^? 

Bezüglich des Ritualablaufs setzt der Yoga Vidya e.V. fest, dass alle beteiligten Personen 
sich zunächst reinigen, saubere Kleidung anlegen und sich mental auf das homa einstellen 
müssen. Beim Betreten des Raumes, in welchem das homa praktiziert wird, solle sich jeder ein- 
zelne vor dem homakunda verneigen. Der Yogi bzw. die Yogini müsse zudem die zur Ausführung 
benötigten Utensilien und Materialien bereitlegen. Gemäß Sukadev Bretz und Sitaram Kube 
werden einige Teelichter und Räucherstäbchen, ein Feuerzeug, eine Kerze, Kuhdung, Holz, Ghee 
und Wasser, mehrere Küchentücher und eine Dose mit Aschepulver (bhasma), Sandelholzpaste 
(candana) und Tumerikpulver (kunkumam) benötigt, die hier als heilige Pulver bezeichnet 
werden. Um das für das Feueropfer benötigte Ghee vorzubereiten, soll dieses zunächst in einer 
kleinen Schale auf einem Stövchen erwärmt werden. Des Weiteren gilt es Teelichter und Räucher- 
stäbchen um den homakunda herum zu platzieren und zu entzünden. Zudem soll eine Kerze ent- 
facht und neben dem Opferbecken niedergestellt werden. Ebenso müssen die Brennmaterialien 
Kuhdung und Holz sowie das vorbereitete Ghee und ein kleines Kupfergefäß als kalasa neben der 
Opferstelle platziert werden.“ Die Wahl und die Anlage des Opferplatzes (yajüadesa), die von 
Svami Dayananda Sarasvati und der All World Gayatri Parivar (AWGP) geradezu minutiós darge- 
stellt wurde, scheint hier eine untergeordnete Rolle zu spielen. Vielmehr wird die vom Yoga Vidya 


e.V. gelehrte Form des Feuerrituals in einer für den táglichen Hausgebrauch konzipierten Art und 





464 Zaremba 2005, 2. 
465 Zaremba 2005, 2. 
#6 7 aremba 2005, 2. 
457 Zaremba 2005, 2-3. 
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Weise geschildert. Dies kommt auch in der sich eher an praktischen Gesichtspunkten orientieren- 
den Aufzāhlung und Anordnung der Opferutensilien und -materialien zu Ausdruck. 

Beziiglich des Ritualablaufs setzt der Yoga Vidya e.V. fest, dass sich der Yogi bzw. die Yogini 
vor dem homakunda niedersetzen und auf das kommende Feuerritual einstimmen soll. Hierbei 
soll er ein Räucherstäbchen in die Hand nehmen, damit dreimal über dem kunģa kreisen und be- 
gleitend die heilige Silbe om rezitieren. Erst im Anschluss können die folgenden Anrufungen 


(āvāhana) erfolgen:*” 


Om Gam Ganapataye Namah 

Om Sharavanabhavaya Namah 

Om Aim Saraswatyai Namah 

Om Gum Gurubhyo Namah 

Om Namo Bhagavate Sivanandaya 

Om Namo Bhagavate Vishnu-devanandaya 

Om Adi Shaktyai Namah*” 

Om Gam Verehrung [sei] dem Ganapati. 

Om Verehrung [sei] dem Saravanabhava. 

Om Aim Verehrung [sei] der Sarasvatı. 

Om Gum Verehrung [sei] dem Guru. 

Om Verehrung [sei] dem ehrwürdigen Sivananda. 
Om Verehrung [sei] dem ehrwürdigen Visnudevänanda. 
Om Verehrung [sei] der Ädisaktı. 


Nach Abschluss der Anrufung soll für jeweils eine Minute eine Glocke (ghanta) geläutet und an- 
schließend in Stille meditiert werden.*” 
Durch die Rezitation der nachfolgenden Mantras soll, in der rituellen Sequenz des 


svastivacana, eine beruhigende Atmosphäre geschaffen werden:*” 


Om Svasti Na Indro Vriddhashravah 

Svasti Nah Pusha Vishwa Vedah 

Svasti Nas-Tarkshyo Arishtanemihi 

Svasti No Brihaspatir Dadhatu 

Om Shantih, Shantih, Shàntih*? 

Om Möge Indra, der Mächtige, uns ehrwürdigen Ruhm und Glück gewähren. 

Möge Er, der Ernährer und Besitzer allen Wohlstands, uns das geben, was gut für uns 


ist. 





48 Zaremba 2005, 4; ayurvedayoga 2010, 00:00-00:28. 

49 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 1; ayurvedayoga 2010, 00:28-01:19. 

*? Kirtanheft 612. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om gam ganapataye namah | om šaravaņabhavāya 
namah | om aim sarasvatyai namah | om gum gurubhyo namah | om namo bhagavate sivanandaya | om namo bhagavate 
visnudevanandaya | om adisaktyai namah || 

4” Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 1. 

4” Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 1; ayurvedayoga 2010, 01:19-01:57. 

#3 Kirtanheft 670, 4. Vgl. RV 1.89.6: Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om svasti na indro vrddhasravah | 
svasti nah pūsā visvavedah | svasti nastarksyo aristanemih | svasti no brhaspatirdadhatu || om šāntih šāntih šāntih || 
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Möge die Gottheit der schnellen Bewegung gnádig zu uns sein, 
und möge der Beschiitzer der Großen auch uns beschützen. 


Om Frieden, Frieden, Frieden (Yoga Vidya e.V. ?2010, 85). 


Im Anschluss ist vom Yogi bzw. der Yogini ein Stirnmal (tilaka) bestehend aus den heiligen 
Pulvern aufzutragen und der letzte Vers der sogenannten Meditationsverse (dhyāna sloka) zwei- 
mal zu rezitieren, die helfen sollen ,unseren Geist auf Gott in seinen verschiedenen Aspekten so- 
wie auf den spirituellen Lehrer einzustellen (Yoga Vidya e.V. 2010, 78)":*”* 


Om Sarva Mangala Māngalaye Shive Sarvartha Sadhike 


Sharanye Tryambake Gauri Nārāyani Namostute*” 


Om Verehrung der dreiäugigen Mutter Narayani. 
Sie bringt Glück und erfüllt alle Wünsche des Suchers (sowohl materielle als auch 


spirituelle) (Yoga Vidya e.V. 2010, 80). 


Im Folgenden gilt es das bereitstehende Wasser zu reinigen und zu energetisieren. Hierfür 
müsse über dem Krug (kalasa) die Geste des Fisches (matsya) ausgeführt werden, indem man die 
linke und rechte Hand mit abgespreizten Daumen darüber hält und diese mehrmals simultan 
kreisen lässt. Zudem müsse das folgende Mantra, welches hier als sāmānya-Mantra bezeichnet 


e ors. 6 
wird, rezitiert werden:^ 


Om Gange Cha Yamune Chaiva 
Godavari Saraswati 
Narmade Sindhu Kouert" 
Jale Asmin Sannidhim Kuru”? 

Om Ganga, Yamuna, 

Godavari, Sarasvati, 

Narmada, Sindhu, Kaveri (Yoga Vidya e.V. o. J., 29): 


mögest du in diesem Wasser anwesend sein! 


Anschließend erfolgt die Reinigung (märjana) des rituellen Raumes sowie des Yogis bzw. 
der Yogini. Hierbei wird Wasser mit Hilfe eines kleinen Löffels in die linke Hand gegeben und mit 
den Fingern der rechten Hand in alle Himmelsrichtungen gesprenkelt. Dabei gilt es das märjana- 


Mantra zu rezitieren:*” 


Om Apavitrah Pavitro Và 
Sarvavasthan Gatopi Va 


Yah Smaret Pundarikaksham 





44 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 1; Yoga Vidya e.V. *2010, 78-79; ayurvedayoga 2010, 01:57-02:23. 

#5 Kirtanheft 603, 5. MarP LXXXVIILg: Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om sarvamangalamangalye sive 
sarvarthasadhike | $aranye tryambake gauri narayani namo ’stu te || 

“ê Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2; ayurvedayoga 2010, 02:23-02:48. 

#7 Kirtanheft 804d. MNT V.46: Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om gange ca yamune caiva godāvari 
sarasvati | narmade sindhu kāveri | 

#° Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: jale 'smin samnidhim kuru || 


#9 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2; ayurvedayoga 2010, 02:48-03:11. 
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Sa Bāhyābhyantarah Shucih*° 

Ob ein Mensch nun rein oder unrein ist (ist egal), 

ob er sich in einer reinen oder unreinen Situation befindet (ist egal), 

wer immer sich der unendlichen Ebene unbegrenzten Bewusstseins öffnet (Anmerk.: 
an der Quelle der Gedanken), 


erlangt innere und äußere Reinheit (Dreyer 2004, 7). 


Anschließend ist mit dem folgenden Mantra Wasser über die rechte Schulter zu versprenkeln:™ 


Om Amritām Kuru Svaha*” 


Om Mogest du zur Unsterblichkeit führen svaha. 


Die eigentliche Reinigung des Yogis bzw. der Yogini erfolgt in der rituellen Sequenz der 
Mundspiilung (ācamana), die der Reinigung der drei Ebenen diene, die hier nicht nāher benannt 
werden. Sie weisen an, dass nach der Rezitation eines jeden Verses des folgenden Mantras aus der 


m 8 
rechten Hand Wasser getrunken werden misse:** 


Om Keshavaya Namah 

Om Narayanaya Namah 

Om Mādhavāya Namah** 

Om Verehrung [sei] dem Kešava. 
Om Verehrung [sei] dem Narayana. 


Om Verehrung [sei] dem Madhava. 


Abschließend soll die Hand des Yogis bzw. der Yogini gereinigt werden, indem man über diese 
etwas Wasser laufen lässt, welches über den weiteren rituellen Gegenständen bei Rezitation des 


folgenden Verses abgeschüttelt werden soll:*” 


Om Hastau Prakshalya*® 
Om Wasche beide Hánde. 


Die nachfolgende rituelle Sequenz fokussiert das Errichten des Feuers (agnipratisthana). 
Hierbei soll mit der Rezitation des folgenden Mantras in einer kleinen Schale befindliches Wasser 
vor den homakunda platziert werden. Bei einem grófSeren Opferbecken kónnte dieses auch auf der 
zweiten Stufe des kundas abgestellt werden. Gleichzeitig kann auch das Ghee vom Stóvchen ent- 


fernt und bereitgestellt werden.” 





4% Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. GarP I.217.1b-2: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om apavitrah pavitro và 


sarvavastham gato pi va | yah smaret pundarikaksam sa bahyabhyantaram sucih || 
43 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. 

4% Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om amrtam kuru svaha || 

#3 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2; ayurvedayoga 2010, 03:11-03:42. 

4% Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om kešavāya namah | om nārāyaņāya 
namah | om mādhavāya namah || 

485 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. 

4% Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om hastau praksālya || 

#7 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2; ayurvedayoga 2010, 03:43-03:57. 
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Om Bhūr Bhuvah Svah** 
Iti Agnim Pratishthapya*® 
Om Bhüh Bhuvah Svah. 


Errichte so das Feuer. 
Mit dem folgenden Mantra erfolgt die Ehrerbietung zum Feuer (agnyarcana):*” 


Hrim Vahni Mūrtaye Namah^" 


Hrīm Verehrung [sei] der Gestalt des Feuers. 


Zudem mūsse das menschliche Bewusstsein mit dem Feuer neben dem kunda verbunden 


werden:*” 


Vam Vahni Chaitanyaya Namah** 


Vam Verehrung [sei] der Seele des Feuers. 


Im Folgenden soll ein Stück des bereitgestellten Kuhdungs in Ghee getränkt, an der Kerze neben 
dem homakunda entflammt und dreimal im Uhrzeigersinn über diesem gekreist werden. Hierbei 


ist das folgende aus dem tantrischen Kontext stammende bija-Mantra zu rezitieren:”* 


Ram Ram Ram? 


Ram Ram Ram 
Erst jetzt könne das Feuer erweckt werden:*? 


Om Chit Pingala Hana Hana Daha Daha 
Pacha Pacha Sarvam Jnāpaya Svaha*" 
Om O Feuer des Bewusstseins, vernichte, vernichte! Verbrenne, verbrenne! 


Koche, koche! O Allwissender, befehle, svaha (Weber 2010, 422)! 


Um das Feuer zu stärken und zu vergrößern, ist im Folgenden weiterer Kuhdung mit Holz zu ver- 
mengen und in das Feuer zu geben. Sobald dieses gut brennt, soll der Yogi bzw. die Yogini die 


Hände vor der Brust zusammenführen und Agni mit dem folgenden Mantra begriifen:** 


Om Agnim Prajvalitam Vande Jatavedam Hutashanam 


Suvarna Varnam Samiddham Vishvato Mukham'*? 





#8 Kirtanheft 610. Vgl. YV XXXVI.3: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om bhürbhuvah svah || 
#9 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: iti agnim pratisthapya || 


+ Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 2; ayurvedayoga 2010, 03:57-05:13. 


®: Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: hrim vahnimürtaye namah || 


1 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. 

45 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: vam vahnicaitanyaya namah || 
#4 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. 

#5 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: ram ram ram || 

^96 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. 

+7 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. ParKS IX.13: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om cit pingala hana hana 
daha daha paca paca sarvam jüapaya svāhā || 

498 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. 

+9 Zaremba 2005, 4; Kube 2010, 3. ParKS IX.n: Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om agnim prajvalitam vande 


jatavedam hutasanam | suvarnavarnamamalam samiddham višvato mukham || 
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Om Den aufflammenden Agni verehre ich, den Jataveda (= Jatavedas), den (ins Feuer) 
Geopfertes Essenden, 
das goldfarbene Feuer, den Entzūndeten, dessen Gesicht in alle (Richtungen schaut) 


(Weber 2010, 421). 


Nun können die Opferungen (āhuti) erfolgen. Hierbei sind zunächst vier mit Ghee gefüllte 


Opferlóffel darzureichen und die folgenden Mantras zu rezitieren:’” 


Om Agnaye Svaha (rechtes Auge von Agni) 

Om Somaya Svāhā (linkes Auge von Agni) 

Om Agnishomabhyam Svāhā (in das dritte Auge) 
Om Agnaye Svishtakrite Svāhā (in den Mund von Agni) 
Om Bhūh Svāhā 

Om Bhuvah Svāhā 

Om Svah Svaha™ 

Om Dem Agni svaha. 

Om Dem Soma svaha. 

Om Dem Agni und dem Soma svaha. 

Om Dem Agni Svistakrt svaha. 

Om Bhüh svāhā. 

Om Bhuvah svaha. 


Om Svah svaha. 
Im Anschluss müsse Agni darum gebeten werden, das Opfer anzunehmen?” 


Om Vaishvanara Jataveda Ihavaha Ihavaha 

Lohitaksha Sarva Karmāni Sādhaya Svāhā (2x)** 

Om Mahā Ganapataye Svāhā (3x) 

Om O Vaisvänara, o Jātavedas, bringe hierher! 

O Rotāugiger, führe alle (Opfer)handlungen zum Ziel, svaha (Weber 2010, 421)! 


Om Dem Mahaganapati svaha. 


Nachfolgend ist sich auf das Hauptmantra, wie beispielsweise das Gäyatri-Mantra oder das 
mahamrtyufijaya-Mantra, zu konzentrieren, welches wahlweise neun-, siebenundzwanzig-, vier- 
undfünfzig- oder einhundertachtmal rezitiert werden solle. Im Anschluss an die Rezitation müsse, 


gefolgt auf die mystische Formel svaha, ein Opferlöffel Ghee in das Feuer gegeben werden?" 


Om Bhür Bhuvah Swah 
Tat Savitur Varenyam 


Bhargo Devasya Dhimahi 





500 


Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 3; ayurvedayoga 2010, 05:13-06:58. 

9" Kube 2010, 3. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om agnaye svāhā | om somaya svāhā | om agnisomabhyam 
svaha | om agnaye svistakrte svāhā || om bhüh svāhā | om bhuvah svaha | om svah svāhā || 

5% Kube 2010, 3. 

58 Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 3. Vgl. ParKS IX.9: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om vaisvanara jataveda 
ihavaha lohitaksa sarvakarmani sadhaya svaha || 

95" Kube 2010, 3; ayurvedayoga 2010, 06:59-08:59. 
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Dhiyo Yo Nah Prachodayat”” 
Om Lasst uns meditieren über das verehrungswiirdige göttliche strahlende Licht, 
welches die physische, astrale und kausale Welt geschaffen hat. Möge es unser 


Verständnis erleuchten (Yoga Vidya e.V. 2010, 81). 
oder 


Om Tryambakam Yajamahe Sugandhim Pushtivardhanam 

Urvarukamiva Bandhanān Mrityor Mukshiya Mäamrität’” 

Om Wir verehren den Dreiäugigen Shiva, der wohlriechend ist und alle Wesen ernährt. 
Möge er uns vom Tod befreien und uns dazu reif machen, zur Unsterblichkeit zu 


gelangen, genau wie eine reife Gurke von der Pflanze abfällt (Yoga Vidya e.V. "2010, 


123). 


Abschließend müsse eine letzte Darreichung an das Feuer erfolgen, die von Sukadev und 


Sitaram als agnisamarpana bezeichnet wird” 


Om Agnaye Namah’” 
Om Verehrung [sei] dem Agni. 


Während des Opfervorgangs unterlaufene Fehler könnten durch die Rezitation des folgen- 


den Mantras behoben werden?” 


Yadaksharam Paribhrashtam 

Matrahinanshca Yad Bhavet 

Purnam Bhavatu Tat Sarvam 

Tvatprasadan Maheshvari 

Mantrahinam Kriyahinam Bhaktihinam Sureshvari 
Yatpūjitam Mayādevī Paripūrnam Tadastu Me" 

Oh große Göttin, ich bringe dir alles dar. Falls irgendetwas fehlt oder irgendetwas nicht 
richtig ist ich bringe es dir dar mit Gefühl. Ich flehe dich an: Vervollständige du das 
bitte, dass es zu DEM, zum Ganzen führt (Bretz 2011, 1). 

God, the worship which I have performed without mantras, ritual, devotion, 


lord of the gods, that [act] of mine may become perfect (Bühnemann 1988, 180). 
Abzuschließen ist das Feuerritual mit der Rezitation verschiedener Segenswünsche (mangala):™ 


Lokah Samastah Sukhino Bhavantu®” (3x) 





5° Kirtanheft 610. Vgl. RV III.62.10. Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om bhürbhuvah svah | tat 
saviturvarenyam | bhargo devasya dhīmahi | dhiyo yo nah pracodayat || svāhā || 

5° Kirtanheft 800. RV VII.59.12: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om tryambakam yajamahe sugandhim 
pustivardhanam | urvārukamiva bandhanān mrtyormuksiya māmrtāt || 

57 Kube 2010, 4; ayurvedayoga 2010, 08:59-09:12. 

58 Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 4. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om agnaye namah | 

59 Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 4; ayurvedayoga 2010, 09:13-09:49. 

5° Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 4. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: yadaksaram paribhrastam | 
matrahinamsca yadbhavet || purnam bhavatu tat sarvam | tvatprasadan mahešvari || mantrahinam kriyahinam 
bhaktihinam surešvari | yatpūjitam mayādevī paripurnam tadastu me || 


5u 


Zaremba 2005, 5; Kube 2010, 4; ayurvedayoga 2010, 09:49-10:07. 


157 


Mögen alle Wesen Glück und Harmonie erreichen (Yoga Vidya e.V. "2010, 78). 
Om Shantih, Shantih, Shantih™ 

Om Frieden, Frieden, Frieden. 

Om Bolo Sadguru Sivananada Maharaj Ji Ki — Jaya! 

Om Bolo Shri Guru Vishnu-devananda Maharaj Ji Ki — Jaya! 

Om Sarva Santana Ki - Jaya ^^ 

Om Verehrung und Dankbarkeit dem Wahrheitslehrer Sivananda. 

Om Verehrung und Dankbarkeit dem verehrten Lehrer Visnudevanandaya [sic!]. 


Om Ruhm und Ehre allen Heiligen (Yoga Vidya e.V. 52010, 119). 


Nach dieser Rezitation sollen sowohl der Yogi bzw. die Yogini und alle Teilnehmer schwei- 
gen und das Feuer ungestórt erlóschen lassen. Im Anschluss sind die Kerzen zu lóschen, die Uten- 


silien zu reinigen und die Materialien aufzufillen.”" 


Tabelle 4: Rituelle Sequenzen nach dem Yoga Vidya e.V. 


i formeller Beginn des Rituals 9. Ehrerbietung zum Feuer (agnyarcana) 
2. Anrufungen (avahana) 10. Opferungen (ahuti) 
3. Segenswunsch (svastivacana) n. Opferungen mit dem Gāyatrī-Mantra 
4. Auftragen des Stirnmals (tilaka) 12. Opferungen mit dem Mahamrtyufijaya-Mantra 
5. Reinigen und Aufladen des Wassers mit der Geste 13. Abschluss des Opfers (agnisamarpana) 
des Fischs (matsya) 
6. Reinigung (marjana) 14. Mantra zur Vervollstāndigung des Rituals und zum 


Ausgleich von Fehlern (ksamāprārthanā) 
7. Reinigung der drei Ebenen und der Hand (ācamana) 15. Segenswunsch (mangala) 


8. Errichten des Feuers (agnipratisthana) 


Vergleicht man nun die vom Yoga Vidya e.V. gelehrte Form des Feuerrituals (Tab. 4) mit den im 
indischen Kontext aufgezeigten Formen des neu-vedischen Opfers (Tab. 1, Tab. 2, Tab. 3), sind hin- 
sichtlich der groben Struktur der einführenden Riten, die in erster Linie zur Reinigung des 
Opferveranstalters und der Anwesenden sowie zur Anrufung unterschiedlichster Gottheiten 
dienen, der mit der Errichtung und dem Entzünden des Opferfeuers in Verbindung stehenden 


Sequenzen, der eigentlichen Opferdarreichungen und der abschließenden Riten, in welchen um 





512 


Kirtanheft 600. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: lokā samasthah sukhino bhavantu || 

53 Kirtanheft 670, 4. Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om Santih Santih Santih || om namo bhagavate 
visnudevanandaya | om ādišaktyai namah || 

54 Kirtanheft 803. Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om bolo sadguru sivananada maharaj ji ki — jay | om bolo 
shri vishnudevananda maharaj jt ki — jay | om sarva santana ki — jay || 

55 Zaremba 2005, 5. 
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Nachsicht beziiglich eventuell aufgetretener Fehler gebeten wird, auf den ersten Blick kaum 
Unterschiede zu verzeichnen. Sicherlich ist die von Sukadev Bretz und Sitaram Kube aufgezeigte 
Ritualstruktur um einiges kiirzer und einfacher strukturiert als die detaillierte Darlegung der All 
World Gayatri Parivar und daher eher mit Svāmī Dayānanda Sarasvatis Ausfūhrungen zu ver- 
gleichen, doch finden sich hier bedeutende Einzelheiten wieder, die das Ritual mit einer weiteren 
Tradition in Verbindung setzen. 

Während im Zuge der Anrufungen (avahana) in erster Linie vom Yoga Vidya e.V. verehrte 
Götter und geschätzte Persönlichkeiten, wie Svāmī Sivananda Sarasvati und Svāmī 
Visnudevananda, genannt werden, liegt die Betonung des svastivācanas in der Erzeugung einer 
ruhigen Atmosphäre, die in einem mit der Meditation (dhyana) in Verbindung stehenden Vers 
mündet.” Eine zweifelsohne mit dem spirituellen Charakter des Vereins in Verbindung stehende 
Sequenz stellt das Reinigen und Energetisieren des Wassers dar. Hier wird erstmals ein dem tantri- 
schen Kontext zugehöriges Mantra rezitiert,”” welches das dargestellte Ritual, das im indischen 
Kontext vielmehr einer Vedisierung bzw. Hinduisierung unterliegt, die entsprechende Ritual- 
elemente auszuklammern versucht, in eine eindeutig spirituell-esoterische Richtung lenkt. Auch 
den Beginn des eigentlichen Opferrituals, der in Anlehnung an Svàmi Dayananda Sarasvati und die 
All World Gayatri Parivar mit dem Errichten des Opferfeuers beginnt, verbindet der Yoga Vidya 
e.V. mit tantrischen Elementen. So soll zunächst das Bewusstsein des Praktizierenden mit dem 
Feuer verbunden werden, ehe das Opferfeuer unter Rezitation des bija-Mantras ram, welches dem 


15? entzündet wird 


šivaitischen Tantrismus zugeschrieben wird und alle fünf Sinne erwecken sol 
und mit einem weiteren dem tantrischen Kontext zuzuordnenden Mantra in der Erweckung des 
Feuers endet?? Die Opferdarreichungen stehen weitestgehend in Einklang mit den von 
Dayänanda Sarasvati aufgezeigten agharavajyahutis, ājyabhāgāhutis und vyāhrtis sowie den von 
der All World Gayatri Parivar dargelegten ājyāhutis. Doch schließt die Ritualstruktur des Yoga 
Vidya e.V. mit einem weiteren aus dem tantrischen Kontext stammenden Mantra, in welchem 


O 


Agni darum gebeten wird, das Opfer anzunehmen," ehe nach einer Bitte um Nachsicht 


(ksamāprārthanā) mit organisationsspezifischen Mantras das Opferritual abgeschlossen wird. 


Masseninszenierung eines vedischen Opfers im „Haus Yoga Vidya“ in Bad 
Meinberg 


Das hier betrachtete vedische Opfer, welches von Sukadev Bretz angeleitet wurde, fand im 


Rahmen der Silvester-Feierlichkeiten im Jahr 2010 und 2011 statt. Das Feuerritual (homa), an dem 





56 MärP LXXXVIII.9. Vgl. Kirtanheft 603. Der Yoga Vidya e.V. rezitiert die hier angeführten Verse in der Regel zu Beginn 
einer jeden Yogastunde oder eines Vortrags, um die Konzentration der Anwesenden auf die folgenden Handlungen zu 
lenken. 

57 Vgl. MNT V.46. 

58 Vg]. Wallis 2012, 126. 

59 Vgl. Weber 2010. 

5% Vgl. Weber 2010. 
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etwa 500 Mitarbeiter und Gäste des Seminarhauses in Bad Meinberg teilnahmen, wurde von 23.00 
Uhr bis kurz nach Mitternacht ausgeführt und im Jahr 20n von der Organisation selbst auf Video 
aufgezeichnet, um dieses einer breiten Öffentlichkeit zugänglich zu machen.” 

Vor Beginn der eigentlichen Ritualhandlungen bereitete Sukadev den im größten Seminar- 
raum, dem sogenannten Sivananda-Saal, befindlichen temporären Opferplatz vor (Abb. 19). Diese 
auf einer Bühne angelegte Opferstätte, in deren Mittelpunkt sich ein kleines, auf einem quadra- 
tischen Podest befindliches, in Silberfolie eingeschlagenes Opferbecken (homakunda) befand, 
wurde unmittelbar vor einem Altar errichtet, der von mit Blumen und Blumenketten dekorierten 
Bildnissen Svami Sivananda Sarasvatis und Svämi Visnudevänanda Sarasvatis, sowie mit Ab- 
bildungen Gäyatris und Sivas geschmückt wurde und jeweils eine Götterstatue Gaņešas sowie 
Krsnas und Rädhäs beherbergte. Die Teilnehmer saßen zu diesem Zeitpunkt bereits im Yogi-Sitz 
dem Opferplatz zugewandt im Raum (Abb. 20). Sukadev nahm auf der Bühne Platz und wandte 
sich dem Publikum zu. In einer Neuinterpretation des Feueropfers (homa) betonte er die für ihn 


bemerkenswertesten Aspekte der folgenden Ritualhandlung:”” 


Wir verabschieden das alte Jahr und wollen das neue Jahr willkommen heißen mit 
einem archaischen Feuerritual, mit einer [sic!] homa. Wir entzünden ein heiliges Feuer. 
Wir geben in dieses Feuer Öl hinein. Wir geben in dieses Feuer — wer will - auch Zettel 
hinein. Wir geben in dieses Feuer unsere Gedanken. Wir geben in dieses Feuer alles 
hinein, was wir loslassen wollen. Wir bitten darum, dass durch dieses Feuer wir trans- 
formiert werden. Wir bitten darum, dass alles Grobe sich verfeinert, leicht wird, nach 
oben steigt. Wir bitten darum, dass innere Energie in uns entzündet wird und zum 


Höchsten kommt (ayurvedayoga 2012, 00:52-02:19). 


Nach dieser kurzen Ansprache wandte sich Sukadev dem homakunda zu. Neben ihm nahm 
eine Mitarbeiterin des Yoga Vidya e.V. Platz und gegenüber setzten sich ein weiterer Yogi und eine 
Yogini nieder. Einem anderen Assistenten reichte Sukadev ein Muschelhorn (sarıkha) und erklärte, 
dass das Blasen dieses Horns einerseits eine Einladung ausspreche, andererseits alle schlechten 
Geister vertreibe. Der vom Yoga Vidya e.V. gelehrten Ritualstruktur entsprechend, leitete Sukadev 
das Ritual mit der dreimaligen Rezitation der Silbe om ein, die vom Klang des Muschelhorns be- 
gleitet wurde. Die beiden Sukadev gegenübersitzenden Mitarbeiter entzündeten jeweils ein 
Räucherstäbchen und ließen dieses über dem homakunda kreisen, ehe sie es in einen neben dem 
Opferbecken befindlichen Räucherstäbchenhalter steckten. Die neben Sukadev sitzende Mitar- 
beiterin läutete während der Rezitation eine Glocke (ghaņtā).”* 

Im Folgenden führte Sukadev eine Reihe von Reinigungshandlungen aus, die er als Anru- 
fung der sieben heiligen Reinigungsenergien interpretierte. Die rituelle Sequenz der Mundspülung 
(ācamana) wurde demnach gemäß seiner Interpretation, entgegen der vom Yoga Vidya e.V. ge- 


lehrten Ritualstruktur, an den Anfang des Feuerrituals gestellt. Sukadev nippte jeweils nach der 





5* Vgl. ayurvedayoga 2012, URL: http://www.youtube.com/watch?v=sxTMdWoJgD8 (26.04.2013). 
9? ayurvedayoga 2012, 00:00-02:19. 


53 ayurvedayoga 2012, 02:21-04:10. 
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Rezitation der folgenden drei Mantras etwas Wasser, welches er mit Hilfe eines Loffels aus einem 


Kupfergefäß entnahm und in seine rechte Handflāche gab:”* 


Om Keshavaya Namah 

Om Ajaya Namah 

Om Anantāya Namah** 

Om Verehrung [sei] dem Kešava. 
Om Verehrung [sei] dem Aja. 


Om Verehrung [sei] dem Ananta. 


Anschließend sprenkelte er Wasser in alle Richtungen, sowie über seine rechte Schulter hinweg 
hinter sich: 
Om Govindaya Namah 
Om Narayanaya Namah”* 
Om Verehrung [sei] dem Govinda. 


Om Verehrung [sei] dem Narayana. 


Mit dem folgenden Mantra, welches gemäß der gelehrten Ritualstruktur in Verbindung mit der 
Reinigung und Energetisierung des im Ritual verwendeten Wassers zu rezitieren ist, verneigten 


sich alle Anwesenden vor dem homakunda: 


Om Gange Cha Yamune Chaiva 
Godavari Saraswati 
Narmade Sindhu Kaveri’ 

Namostubhyam Namo Namah”? 

Om Ganga, Yamuna, 

Godavari, Sarasvati, 

Narmada, Sindhu, Kaveri (Yoga Vidya e.V. o. J., 29): 


Verehrung soll dir sein, Verehrung, Verehrung. 


Sukadev reichte dem gegeniibersitzenden Yogi eine Schale mit den drei heiligen Pulvern, 
die dieser auf seiner Stirn auftrug, ehe er die Schale an die beiden Yoginis weitergab. Erst jetzt 
konnten die Götter mit folgenden Mantras und dem erneuten Lāuten der Glocke angerufen wer- 
den. Wahrend der Rezitation warf Sukadev Blumen auf die neben dem homakunda aufgestellten 
Bildnisse der verschiedenen Gottheiten sowie auf die dekorierten Portrats Svami Sivanandas und 


Svāmī Visnudevanandas:*? 


Om Gam Ganapataye Namah 


Om Sharavanabhavaya Namah 





54 Vgl. ayurvedayoga 2012, 04:11-05:03. 

95 Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om kesavaya namah | om ajāya namah | om anantäya namah | 
$5 Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om govindāya namah | om nārāyaņāya namah | 

97 Kirtanheft 804d. MNT V.46: Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om gange ca yamune caiva godāvari 
sarasvati | narmade sindhu kaveri | jale 'smin samnidhim kuru || 

s Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: namostubhyam namo namah || 


95? ayurvedayoga 2012, 05:03-05:58. 
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Om Aim Saraswatyai Namah 

Om Gum Gurubhyo Namah 

Om Namo Bhagavate Sivanandaya 

Om Namo Bhagavate Vishnu-devanandaya 

Om Adi Shaktyai Namah°” 

Om Rādhākrishnāya Namah** 

Om Gam Verehrung [sei] dem Ganapati. 

Om Verehrung [sei] dem Saravanabhava. 

Om Aim Verehrung [sei] der Sarasvati. 

Om Gum Verehrung [sei] dem Guru. 

Om Verehrung [sei] dem ehrwiirdigen Sivananda. 

Om Verehrung [sei] dem ehrwiirdigen Visnudevananda. 
Om Verehrung [sei] der Adisakti. 
[sei] 


Om Verehrung [sei] der Radha und dem Krsna. 


Nach diesen stark verkürzten Eingangssequenzen nahm Sukadev ein Stück getrockneten 


Kuhdung in seine rechte Hand, hielt es über den kunda und rezitierte:”” 


Om Hrim Vahni Mürtaye Namah 
Vam Vahni Chaitanyāya Namah?? 
Om Hrim Verehrung [sei] der Gestalt des Feuers. 


Vam Verehrung [sei] der Seele des Feuers. 


Während er das Kuhdungstück mit Ghee beträufelte, erläuterte er, dass es nun das Feuer mit dem 
Agni zugeschriebenen bija-Mantra zu entzünden gelte. Dieses Mantra werde die feinstoffliche 
Kraft des Feuers aktivieren und Agni, die Wesenheit des Feuers, erscheinen lassen, die im rein 


physischen Feuer Platz nehmen werde und dieses somit zu einem heiligen Feuer werden lasse:** 


Wir bitten Agni, die Wesenheit des Feuers, seinen Sitz zu nehmen in diesem Feuer und 
als Mittler zu fungieren zwischen der menschlichen und der spirituellen Welt, dass wir 
uns anschließend mit den Mantras mit dem Göttlichen verbinden können 


(ayurvedayoga 2012, 08:15-08:32). 


Sukadev entfachte das Stück Kuhdung an einer Kerze, wáhrend die Teilnehmer am Ritual bis zum 


Brennen des Feuers kontinuierlich das Mantra rezitierten: 


Ram Ram Ram ...59 


Ram Ram Ram ... 





5% Kirtanheft 612. Schreibweise gemāf gángiger Transkription: om gam ganapataye namah | om šaravaņabhavāya 


namah | om aim sarasvatyai namah | om gum gurubhyo namah | om namo bhagavate sivanandaya | om namo bhagavate 
visnudevanandaya | om adisaktyai namah || 

5? Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om radhakrsnaya namah || 

5% ayurvedayoga 2012, 05:58-06:21. 

533 Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om hrim vahnimürtaye namah || vam vahnicaitanyaya namah || 

534 ayurvedayoga 2012, 06:28-08:32. 

535 Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: ram ram ram || Im Falle des hier praktizierten Opfers wurde das 
Mantra 55-mal rezitiert. 
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Anschließend verneigte sich Sukadev vor dem Feuer und rezitierte die für die Erweckung 


und Begrüßung des Feuers vorgesehenen Mantras:*? 


Om Agnaye Namah (5x) 

Om Chit Pingala Hana Hana Daha Daha 
Pacha Pacha Sarvam Jnäpaya Svāhā (2x)°” 

Om Agnim Prajvalitam Vande Jatavedam Hutashanam 
Suvarna Varnam Samiddham Vishvato Mukham”* 

Om Verehrung [sei] dem Agni. 

Om O Feuer des Bewusstseins, vernichte, vernichte! Verbrenne, verbrenne! 

Koche, koche! O Allwissender, befehle, svaha (Weber 2010, 422)! 

Om Den aufflammenden Agni verehre ich, den Jätaveda (= Jätavedas), den (ins Feuer) 
Geopfertes Essenden, 

das goldfarbene Feuer, den Entzündeten, dessen Gesicht in alle (Richtungen schaut) 


(Weber 2010, 421). 


Als das Feuer brannte, nahm Sukadev einen Opferlöffel in seine rechte Hand und begann 
die ersten Opferungen (āhuti) darzureichen. Hier folgte er der vom Yoga Vidya e.V. vorgegebenen 


Ritualstruktur, gemäß der zunächst vier Löffel mit Ghee darzureichen sind: 


Om Agnaye Svaha 

Om Somaya Svaha 

Om Agnishomabhyam Svaha 
Om Agnaye Svishtakrite Syaha”” 

Om Dem Agni svaha. 

Om Dem Soma svaha. 

Om Dem Agni und dem Soma svaha. 


Om Dem Agni Svistakrt svaha. 


Sukadev betonte, dass Agni nun auf allen Ebenen aktiv ware. Daher kónnten nun alle Anwesenden 
an den homakunda herantreten und Ghee ins Feuer geben. Er wies an, dass dies jeweils in einer 
Vierergruppe erfolgen solle, wobei jeder einzelne dreimal Opferbutter darbringen dürfe. Aufgrund 
der hohen Anzahl von Teilnehmern sollte man jedoch nicht auf den Opferruf svāhā warten, son- 
dern die Opfergaben zügig darreichen. Zudem kónnten von den Teilnehmern die folgenden 


Mantras mitgesprochen werden.™ 





58° ayurvedayoga 2012, 08:43-09:54. 

587 Vg]. ParKS IX.13: Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om agnaye namah | om cit pingala hana hana daha 
daha paca paca sarvam jnapaya svāhā || 

588 Vg]. ParKS Du: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om agnim prajvalitam vande jatavedam hutäsanam | 
suvarnavarnam samiddham višvato mukham || 

539 ayurvedayoga 2012, 09:54-10:22. 

5% Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om agnaye svāhā | om somaya svāhā | om agnisomabhyam svāhā | om 
agnaye svistakrte svaha || 


5* ayurvedayoga 2012, 10:27-11:43. 
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Sukadev begann mit der Rezitation eines Mantras für Ganesa, welcher einen guten Beginn 


der nun folgenden Opferungen ermöglichen sollte:* 


7543 


Om Gam Gam Gam Ganapataye Namaha Svāhā”* (ax) 


Om Gam Gam Gam Verehrung [sei] dem Ganapati svaha. 


Er betonte, dass mit Hilfe des Rituals Vergangenes in das Feuer gegeben und verbrannt werden 
solle. Sukadev wies die Teilnehmer an, zunāchst an alles zu denken, was im vergangenen Jahr auf 
gesundheitlicher und körperlicher Ebene geschehen ist, während er ein an Surya gerichtetes 


Mantra rezitierte:*** 


Om Namo Bhagavate Shri Süryaya 

Adityaya Akshitejase 

Aho Vahini Vahini Svaha?® (2x) 

Om Verehrung dem Surya, welcher aus dem Unendlichen kommt, welcher das Licht 
(die Kraft) unserer Augen ist. Alles wird Surya in Verehrung geopfert, welcher den Tag 


wie auch das ganze Universum trāgt (Yoga Vidya e.V. *2010, 83). 


Anschliefšend sollten sie reflektieren, was auf beruflicher Ebene erfolgt ist und diese Gedanken ins 


Feuer geben. Sukadev sprach dabei ein der Göttin Laksmi gewidmetes Mantra: 


Om Shri Maha Lakshmyai Namaha 
Om Shri Maha Lakshmyai Namaha Svaha™ (4x) 
Om Verehrung [sei] der Sri Mahalaksmi. 


Om Verehrung [sei] der Sri Mahālaksmī svaha. 


Mit folgendem Mantra, welches der Yoga Vidya e.V. als sakti-Mantra bezeichnet, sollte den Ereig- 
nissen in der Familie, in der Partnerschaft oder in der spirituellen Gemeinschaft gedacht werden: 


Om Hrim Shrim Klim Krishnaya 


7549 


Govindāya Gopijana Vallabhaya Svaha?? (4x) 
Om Hrim Srim Klim [Verehrung sei] dem Krnsa, 


dem Govinda, dem Geliebten Herrn der Hirtenmädchen svaha. 


Sukadev wies alle Anwesenden an, an ihre Wünsche des vergangenen Jahres zu denken. Gingen 
diese in Erfüllung, sollten die Teilnehmer mit der Rezitation eines an Hanüman gerichteten 


Mantras danken; blieben diese Wünsche verwehrt, könnte nun von diesen losgelassen werden: 





9? ayurvedayoga 2012, 11:55-12:28. 

58 Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om gam gam gam ganapataye namah svaha || 

54 ayurvedayoga 2012, 12:28-13:22. 

5 Kirtanheft 664. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om namo bhägavate Sri sūryāya ādityāya aksitejase aho 


54° ayurvedayoga 2012, 13:22-14:00. 
5” Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om sri maha laksmyai namah | om ri maha laksmyai 
namah svāhā || 

54 ayurvedayoga 2012, 14:01-14:40. 

5 Kirtanheft 4. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om hrim srim klim krsnäya govindāya gopijanavallabhaya 
svaha || 
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Om Shri Hanumate Namaha Svāhā” (5x) 


Om Verehrung [sei] dem Sri Hanuman sväha. 


Sollten die Ritualteilnehmer Schuldgefühle haben, könnten diese mit einem Siva gewidmeten 
Mantra dem Feuer dargebracht werden” 


7553 


Om Hrim Namah Shivaya Svāhā”* (5x) 


Om Hrim Verehrung [sei] dem Siva svaha. 
Sich an Durga zu wenden helfe, wenn einem übel mitgespielt wurde. Mit der Rezitation eines 
entsprechenden Mantras könnte, gemäß Sukadev, um die Kraft der Vergebung gebeten werden. Er 
betonte, dass der Mensch verschiedenste Lektionen lernen müsse, um spirituell wachsen zu 


können:’* 


Om Shri Durgayai Namah Svāhā”* (5x) 


Om Verehrung [sei] der Šrī Durga sväha. 


Sukadev zeigte auf, dass es fiir alles Vergangene zu danken gelte, da dies dem Erfahrungsschatz 
zuzurechnen sei, mit Hilfe dessen der Einzelne gewachsen wäre. Hierbei wurde ein Mantra an 
Narayana rezitiert:* 


Om Namo Narayanaya 


Dāsoham Tava Keshava Svāhā*" 


(5x) 
Om Verehrung [sei] dem Nārāyana. 


Ich bin dein Diener, o Kesava svaha. 


Der Aspekt des Loslassens sollte abschließend durch das dreimalige Blasen des Muschelhorns, das 
gleichzeitige Lauten der Glocke und die dreimalige Rezitation der heiligen Silbe om symbolisiert 


8 
werden:* 


Om Om Om 
Om Om Om 


Sukadev ergānzte: 


Möge alles Feste im vergangenen Jahr verbrannt sein, mögen die Lektionen verstanden 
sein, mögen wir es in Liebe betrachten können. Mögen wir jetzt das neue Jahr [...] 
willkommen heißen und mit Mantrakraft füllen und um Segen bitten (ayurvedayoga 


2012, 18:58-19:24). 





55° ayurvedayoga 2012, 14:41-15:26. 

55! Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om sri hanumate namah svāhā || 

55° ayurvedayoga 2012, 15:26-16:12. 

553 Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om hrim namah sivaya svaha || 

554 ayurvedayoga 2012, 16:12-17:09. 

555 Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om sri durgāyai namah svaha || 

556 ayurvedayoga 2012, 17:09-18:09. 

557 Kirtanheft 606. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om namo nārāyaņāya dāsoham tava kešava sväha || 
55° ayurvedayoga 2012, 18:10-19:30. 
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Dies sollte mit Hilfe des mahamrtyufijaya-Mantras geschehen, welches im Folgenden rezitiert 


wurde: 


Om Tryambakam Yajamahe Sugandhim Pushtivardhanam 

Urvārukamiva Bandhanān Mrityor Mukshiya Maamritat Svahas°° (5x) 

Om Wir opfern dem Tryambaka, dem duftenden, den Wohlstand mehrenden. 

Wie ein Kūrbis vom Stiel, so mēchte ich mich vom Tod, nicht vom Nichtsterben 


losmachen (Geldner 1951b, 235). 


Erfolg auf beruflicher Ebene könne mit Hilfe eines an Krsna gerichteten Opfers und Mantras 


bewirkt werden: 


Krishna Krishna Mahäyogin Bhaktanam Abhayamkara 

Govinda Paramānanda Sarvam Me Vasha Mana Ya Svahä°” (ax) 

Krishna, oh großer Yogi, Du nimmst die Furcht von Deinen Verehrern. 

Oh Govinda, höchste Wonne, gib, dass ich den Dingen nicht hilflos ausgeliefert bin 
(Yoga Vidya e.V. "2010, 80). 


Ein Lernprozess könne durch die Anrufung der Göttin Sarasvati begünstigt werden. Sukadev ver- 
wies hier auf den Beginn oder Abschluss einer neuen Ausbildung, die durch die Rezitation des 


folgenden Mantras gefördert werde?" 


Om Aim Saraswatyai Namaha Svāhā*** (5x) 


Om Aim Verehrung [sei] der Sarasvatī svaha. 


Die Kraft zur Vertiefung der spirituellen Praxis eines jeden Teilnehmers solle mit folgendem an 


As S E 6 
Siva adressierten Mantra verstärkt werden’? 


Om Hrīm Namah Shivaya Svāhā™ (sx) 


Om Hrim Verehrung [sei] dem Siva svaha. 


Mit einem an Mahakalika gerichteten Vers könnten zudem schlechte Angewohnheiten geändert 


werden, indem man hierfür um Segen und Kraft bittet: 


Om Shri Mahākālikāyai Namaha Svahä°“ (5x) 
Om Verehrung [sei] der Šrī Mahakalika sväha. 





559 ayurvedayoga 2012, 19:30-20:52. 


5 Kirtanheft 800. RV VII.59.12: Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om tryambakam yajamahe sugandhim 
pustivardhanam | urvarukamiva bandhanan mrtyormuksiya mamrtat || 

5 ayurvedayoga 2012, 20:52-21:52. 

> Kirtanheft 604. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: krsna krsna mahāyogin bhaktanam abhayankara | 
govinda paramananda sarvam me vašam ānaya svāhā || 

365 ayurvedayoga 2012, 21:52-22:37. 

5% Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om aim sarasvatyai namah svāhā || 
565 ayurvedayoga 2012, 22:37-23:19. 

5° Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om hrim namah siväya svaha || 
567 ayurvedayoga 2012, 23:20-24:04. 


5° Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om sri mahākālikāyai namah svaha || 
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Ein Opfer für Saravanabhavaya könnte helfen, besondere Fähigkeit zu kultivieren und etwas Gutes 


zu entwickeln:*? 


Om Sharavana Bhavāya Namaha Svāhā”" (5x) 


Om Verehrung [sei] dem Saravanabhava svaha. 


Die nótige Kraft um sich für neue Projekte zu engagieren, werde durch ein Opfer erreicht, welches 


von der Rezitation eines an Mahadevi gerichteten Mantras begleitet wird: 


Om Maha Devyai Cha Vidmahe 
Vishnupatnyai Cha Dhimahi 

Tanno Lakshmih Pracodayāt Svaha*” (3x) 
Om Und wir verbinden uns mit Mahādevī 
und meditieren auf die Gattin des Visņu. 


Möge Laksmī uns (zum großen Ziel) führen svaha. 


Zudem könnten mit folgendem Mantra für bestimmte Menschen gute Wünsche bewirkt werden, 


indem man während der Rezitation an diese denkt und um deren Erfüllung bittet:*” 


Om Nārāyanāya Vidmahe 
Vasudevaya Dhimahi 

Tanno Vishnu Prachodayat Svaha*"* (3x) 
Om Wir verbinden uns mit Narayana und 
meditieren auf Vasudeva. 


Möge Visnu uns (zum großen Ziel) führen (Yoga Vidya e.V. 2010, 95) svaha. 
Ebenso könnte im Opfer um Zugang zu höherem Wissen gebeten werden: 


Om Aim Tripura Devyai Cha Vidmahe 

Klim Kameshwaryai Cha Dhimahi 

Saum Tannah Kline Prachodayāt Svahä°” (2x) 
Om Aim wir verbinden uns mit Tripuradevi 
Klīm und meditieren auf Kämesvarı. 


Sam Klim Möge sie uns (zum großen Ziel) führen svaha. 


Abschließend richtete Sukadev zahlreiche Wünsche für das neue Jahr an das Opferfeuer, die durch 


die Rezitation des nachfolgenden Mantras bewirkt werden können:?” 





569 ayurvedayoga 2012, 24:06-24:44. 
y yog 


57° Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om Saravanabhavaya namah svaha || 

5” ayurvedayoga 2012, 24:44-25:34. 

5” Kirtanheft 694. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om mahä devyai ca vidmahe visnupatnyai ca dhimahi | 
tanno laksmih pracodayāt svāhā || 

573 ayurvedayoga 2012, 25:35-26:25. 

574 Kirtanheft 693. Schreibweise gemäß gángiger Transkription: om nārāyaņāya vidmahe vāsudevāya dhimahi | tanno 
visnu pracodayat svaha || 

5 Vgl. ayurvedayoga 2012, 26:25-26:59. 

57° Kirtanheft 4. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om aim tripuradevyai ca vidmahe klim kāmešvaryai ca 
dhimahi | saum [sic!] tannah kline [sic!] pracodayat svāhā || 


577 ayurvedayoga 2012, 26:59-28:26. 
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Möge das neue Jahr ein friedvolles werden. Mögen die Menschen Glück erfahren. Und 
möge die spirituelle Evolution auf diesem Planeten eine neue Stufe erreichen, dass 
Menschen in Liebe, in Harmonie, in gegenseitigem Respekt leben können. Mögen die 
vielen guten Ansätze, die es in diesem Jahr gegeben hat, im neuen Jahr Frucht tragen — 
insbesondere was den nahen Osten betrifft, letztlich auch viele gute Entwicklungen in 
Afrika. Und möge dabei der Wohlstand der Nationen erhalten bleiben und so dass es 
für Mutter Erde passt (ayurvedayoga 2012, 26:59-27:42). 


Lokāh Samastäh Sukhino Bhavantu Svaha*" (5x) 


Mögen alle Wesen Glück und Harmonie erreichen (Yoga Vidya e.V. 52010, 78). 


Mit der Rezitation des Gäyatri-Mantras könne, gemäß Sukadev, Erleuchtung erlangt werden, die 
zu friedvollem Handeln führe und in Form von Liebe, Freude, Hingabe, Wissen und Mitgefühl zum 


Ausdruck komme”” 


Om Bhür Bhuvah Swah 

Tat Savitur Varenyam 

Bhargo Devasya Dhimahi 

Dhiyo Yo Nah Prachodayät Svāhā™ (38x) 

Om Lasst uns meditieren über das verehrungswürdige göttliche strahlende Licht, 
welches die physische, astrale und kausale Welt geschaffen hat. Möge es unser 
Verständnis erleuchten (Yoga Vidya e.V. 52010, 81). 


Zum Abschluss dieser umfangreichen Opfersequenz wurde abermals dreimal die heilige 


Silbe om rezitiert und die Glocke gelautet:™ 


Om Om Om 
Om Om Om 


Während das Feuer weiterhin brannte, sollten alle Ritualteilnehmer für einige Minuten in 
die Meditation gehen. Abgeschlossen wurde diese Sequenz erneut mit der dreimaligen Rezitation 


der heiligen Silbe om: 


Om Om Om 
Om Om Om 


Nun wurde das neue Jahr mit einer Reihe von Mantras willkommen geheißen. Gemäß 
Sukadev könne dieses durch die Rezitation zu einem glücklichen, friedvollen und erfüllenden Jahr 


werden: 


Om Gam Gam Gam Ganapataye Namaha™ (3x) 





57° Kirtanheft 600. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: lokā samasthäh sukhino bhavantu || 

579 ayurvedayoga 2012, 28:26-40:07. 

5® Kirtanheft 610. Vgl. RV III.62.10. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om bhürbhuvah svah | tat 
saviturvarenyam | bhargo devasya dhimahi | dhiyo yo nah pracodayat || svāhā || 

5* ayurvedayoga 2012, 40:07-40:40. 

5 ayurvedayoga 2012, 40:40-46:44. 

53 ayurvedayoga 2012, 46:44-50:05. 


168 


Om Sharavana Bhavāya Namaha” (ax) 
Om Aim Saraswatyai Namaha* (ax) 

Om Shri Maha Lakshmyai Namaha” (4x) 
Om Shri Mahākālikāyai Namaha” (ax) 
Om Shri Durgāyai Namaha°” (3x) 

Om Hrim Namah Shivaya Svàha* (ax) 

Om Namo Nàrayanaya?" (3x) 

Om Namo Bhagavate Vasudevāya” (3x) 

Om Shri Rāmāya Namaha°” (3x) 

Om Ānjaneyāya Namaha** (ax) 

Om Namo Bhagavate Shivānandāya”* (3x) 

Om Namo Bhāgavate Vishnu-devānandāya”" (3x) 
Om Gam Gam Gam Verehrung [sei] dem Ganapati. 
Om Verehrung [sei] dem Saravanabhava. 

Om Aim Verehrung [sei] der Sarasvati. 

Om Verehrung [sei] der Šrī Mahālaksmī. 

Om Verehrung [sei] der Sri Mahakalika. 

Om Verehrung [sei] der Sri Durga 

Om Hrim Verehrung [sei] dem Siva svaha. 

Om Verehrung [sei] dem Narayana. 

Om Verehrung [sei] dem ehrwiirdigen Vasudeva. 
Om Verehrung [sei] dem Sri Rama. 


[sei] 

[sei] 
Om Verehrung [sei] dem Afijaneya. 
Om Verehrung [sei] dem ehrwürdigen Sivananda. 
[sei] 


Om Verehrung [sei] dem ehrwürdigen Visnudevänanda. 


Das hier inszenierte Feueropfer wurde schließlich mit einer Lichtzeremonie (ärati) abge- 
schlossen. Hierzu bat Sukadev alle Ritualteilnehmer sich zu erheben und die nun folgenden Mant- 
ras gemeinsam zu rezitieren. Die Arme könnten hierbei zum Himmel erhoben werden. Sukadev 
verließ die Bühne und stellte sich das Licht (dipa) schwenkend zusammen mit den Ritualteil- 


nehmern vor dem homakunda auf” 





5% Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om gam gam gam ganapataye namah || 
5% Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om šaravaņabhavāya namah || 

5% Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om aim sarasvatyai namah || 

5% Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om sri maha laksmyai namah || 

58 Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om sri mahākālikāyai namah || 

5® Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om sri durgāyai namah || 

5% Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om hrim namah šivāya svāhā || 
5% Kirtanheft 606. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om namo nārāyaņāya || 
5° Kirtanheft 187. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om namo bhägavate vasudevaya || 
593 Kirtanheft 699. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om Sri rāmāya namah || 

5% Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om ārtjaneyāya namah || 

595 Kirtanheft 187. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om namo bhagavate sivanandaya || 


59° Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om namo bhägavate vinsudevanandaya || 


597 ayurvedayoga 2012, 50:05-55:46. 
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Jaya Jaya Arati Vighnavināyaka Vighnavināyaka Shri Ganesha 

Jaya Jaya Arati Subrahmanya Subrahmanya Kartikeya 

Jaya Jaya Ārati Venugopālā Venugopala Venulolā Pāpavidūrā Navanita Chora 

Jaya Jaya Arati Venkataramana Venkataramana Sankataharana Sita Rama 
Radheshyama 

Jaya Jaya Arati Gauri Manohara Gauri Manohara Bhavani Shankara Sāmbasadāshiva 
Uma Maheshwara 

Jaya Jaya Arati Raja Rajeshwari Raja Rajeshwari Tripura Sundari Maha Lakshmi Maha 
Saraswati Maha Kali Maha Shakti 

Jaya Jaya Arati Ānjaneya Anjaneya Hanūmanta 

Jaya Jaya Arati Dattātreya Dattatreya Trimurti Avatāra 

Jaya Jaya Arati Ādityāya Adityaya Bhaskaraya 

Jaya Jaya Arati Shanishwaraya Shanīshwarāya Bhāskarāya 

Jaya Jaya Arati Shankaracharya Shankaracharya Adwaita Gurave 

Jaya Jaya Arati Sadguru Natha Sadguru Natha Sivananda 

Jaya Jaya Arati Jesus Gurave Moses Gurave Buddha Gurave 

Jaya Jaya Arati Mohammed Gurave Laotse Gurave Samasta Guru Bhyo Namah 

Jaya Jaya Arati Venugopala 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir den) Beseitiger der Hindernisse, Beseitiger der 
Hindernisse, der gliickhafte Ganesa. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir) Subrahmanya, Subrahmanya, Karttikeya. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir) Gopäla mit der Flöte, Gopala mit der Flöte, begierig 
nach der Flöte, fern von Übel, Butterdieb. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir den) Geliebten auf dem Venkataberg, Geliebten auf dem 
Venkataberg, den Beseitiger von Schwierigkeiten, Sitarama, Radhesyama. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir) Gauri und den entziickenden (Siva), Gauri und den 
entziickenden, Bhavani und Sankara, den Sadāšiva, der Samba ist, Uma und Mahešvara. 
Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (für) die Göttin der höchsten Könige, die Göttin der 
höchsten Könige, Tripurasundari, die große Laksmi, die große Sarasvati, die große Kali, 
die große Sakti. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (für) Afijaneya, Afijaneya, Hanuman. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir) Dattatreya, Dattatreya, Inkarnation der drei Gestalten. 
Sieg, Sieg, Lichtzeremonie fiir den Sonnengott, fiir den Sonnengott, der Helligkeit 
bringt. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie fiir den Gott Saturn, den Gott Saturn, der Helligkeit bringt. 





Kirtanheft 804. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: jaya jaya ārati vighnavinayaka vighnavinayaka sri 


ganeša | jaya jaya ārati subrahmanya subrahmanya karttikeya | jaya jaya ārati venugopala veņugopālā venulola | 


pāpavidurā navanita cora | jaya jaya arati vehkataramanā venkataramanä sankataharana | sita rāma radhesyama | 


jaya jaya arati gauri manohara gauri manohara bhavāni sankara | sāmbasadāšiva uma mahesvara | jaya jaya arati raja 


rāješvari raja räjesvari tripura sundari | maha laksmi maha sarasvati maha kali maha Sakti | jaya jaya ārati añjaneya 


āfjaneya hanumanta | jaya jaya arati dattātreya dattatreya trimurti avatara | jaya jaya ārati adityaya adityaya 


bhaskaraya | jaya jaya arati sänisvaraya šāņīšvarāya bhaskaraya | jaya jaya ārati sankaracharya šankarāchāryā advaita 


gurave | jaya jaya ārati sadguru nātha sadguru natha šivānanda | jaya jaya ārati Jesus gurave Moses gurave Buddha 


gurave | jaya jaya arati Mohammed gurave Laotse gurave samasta gurubhyo namah | jaya jaya ārati venugopala || 


170 


Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (für) Sankaracarya, Sankarācārya, für den Lehrer des 
Advaita. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (fiir den) Herrn, der der wahre Lehrer ist, Herrn, der der 
wahre Lehrer ist, Sivananda. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie fiir den Lehrer Jesus, den Lehrer Moses, den Lehrer Buddha. 
Sieg, Sieg, Lichtzeremonie fiir den Lehrer Muhammad, den Lehrer Laotse, allen Lehrern 
Verneigung. 

Sieg, Sieg, Lichtzeremonie (für) Gopala mit der Flöte (0. V. o. J., 12-14). 

Twameva Mata Cha Pita Twameva Twameva Bandhuscha Sakha Twameva 

Twameva Vidya Dravinam Twameva Twameva Sarvam Mama Deva Deva 

Kayena Vacha Manasendriyairva Buddhyatmanava Prakriteh Swabhavat 

Karomi Yad Yad Sakalam Parasmai Nārāyanāyeti Samarpayami 

Sarva Dharman Parityajya Mam Ekam Sharanam Vraja 

Aham Tya Sarvapāpebhyo Mokshayishyami Ma Shuchah” 

Oh Gott der Götter! Du allein bist Mutter, Vater, Verwandter, Freund, Wissen, 
Reichtum und alles. 

Was auch immer ich an Handlungen mit Körper, Sprache, Geist, Sinnen, Intellekt, 
Natur oder Emotionen ausfiihre, alle diese opfere ich dem Hēchsten Gott. 

Gib Dharmas auf, nimm Zuflucht zu Gott allein. Er wird dich von allen 
Unvollkommenheiten befreien, sorge dich nicht (BG XVIII, 66) (Yoga Vidya e.V. "2010, 


121). 


Im Anschluss verneigten sich alle Ritualteilnehmer vor dem homakunda, ehe Sukadev eine 
abschließende Neujahrsbotschaft an alle Anwesenden richtete, in welcher er die Grundsätze des 
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Yoga Vidya e.V. zusammenfasste: 


Lebe friedvoll und engagiert [...] lebe friedvoll mit deinem Körper; kümmere dich um 
deine Gesundheit; ernähre dich redvoll; lass keine Tiere für deine Ernährung leiden; 
lass Mutter Erde nicht leiden; iss respektvoll und teile; kleide dich friedvoll; wohne 
friedvoll; reise friedvoll, ökologisch, fair und respektvoll. Lebe friedvoll und engagiert 
auf der zwischenmenschlichen Ebene; erkenne jeder meint es gut, jeder gibt sein 
bestes, jeder hat seine Wahrheit; drücke deine Liebe aus durch uneigennütziges 
Dienen; kleine Handlungen der Nächstenliebe, ein kleines Lächeln, ein kleiner Gefallen 
stärken die Kräfte des Friedens; gib auch anderen die Gelegenheit dir einen Gefallen zu 
schenken; nimm die Liebe der anderen an [...]. Lebe friedvoll und engagiert auf der 
spirituellen Ebene; sei konsequent bei deinen spirituellen Praktiken; nimm dir jeden 
Tag eine gewisse Zeit für deine Praxis; praktiziere einmal pro Woche mehr; verbringe 
mindestens ein- bis zweimal im Jahr an einem spirituellen Kraftort, um intensiver zu 


praktizieren; sei dir bewusst, spirituelle Praxis stärkt die spirituelle Energie des ganzen 





599 Kirtanheft 805. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: tvameva mata ca pita tvameva tvameva bandhusca 
sakha tvameva | tvameva vidya dravinam tvameva tvameva sarvam mama deva deva | kayena vaca manasendriyairva 
buddhyātmanā và prakrteh svabhāvāt | karomi yadyatsakalam parasmai nārāyaņāyeti samarpayami | sarvadharman 
parityajya mam ekam šaraņam vraja | aham tvām sarvapapebhyo moksayisyami mā sucah || 
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ayurvedayoga 2012, 55:46-58:55. 
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Planeten und trägt zum Frieden überall bei. Lebe friedvoll und engagiert für den 
ganzen Planeten; schicke täglich Gedanken des Friedens; engagiere dich wo immer du 
kannst, wie du kannst und wo du kannst. Fühle dich dabei als Instrument; letztlich 
macht Gott alles; letztlich ist Gott alles. Lass die göttliche Kraft durch dich wirken 
(ayurvedayoga 2012, 56:34-58:55). 


Sukadev schloss mit der Rezitation verschiedener Segenswünsche (mangala) und 
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wünschte allen Anwesenden ein frohes, gesundes und glückliches neues Jahr: 


Lokäh Samastäh Sukhino Bhavantu*" (3x) 

Mögen alle Wesen Glück und Harmonie erreichen (Yoga Vidya e.V. 52010, 78). 

Om Shantih, Shantih, Shantih”? 

Om Frieden, Frieden, Frieden. 

Om Bolo Sadguru Sivananada Maharaj Ji Ki — Jaya! 

Om Bolo Shri Guru Vishnu-devananda Maharaj Ji Ki - Jayaf^* 

Om Verehrung und Dankbarkeit dem Wahrheitslehrer Sivananda. 

Om Verehrung und Dankbarkeit dem verehrten Lehrer Visnudevanandaya [sic!] (Yoga 


Vidya e.V. ?2010, 119). 


Tabelle 5: Rituelle Sequenzen nach dem Yoga Vidya e.V. während des Feueropfers an Silvester 


i formeller Beginn des Rituals 17. Opferungen mit dem Sarasvati-Mantra 

2. Anrufung der Reinigungsenergien (ācamana) 18. Opferungen mit dem Siva-Mantra 

3. Auftragen des Stirnmals (tilaka) und Anrufungen 19. Opferungen mit dem Mahakalika-Mantra 
(āvāhana) 

4. Errichten des Feuers (agnipratisthāna) 20. Opferungen mit dem Šaravaņabhava-Mantra 

5. Ehrerbietung zum Feuer (agnyarcana) 21. Opferungen mit dem Mahadevi-Mantra 

6. Opferungen (auti) 22. Opferungen mit dem Narayana-Mantra 

7. Opferungen mit dem Gaņeša-Mantra 23. Opferungen mit dem Tripuradevi-Mantra 

8. Opferungen mit dem Sürya-Mantra 24. Opferungen für konkrete Wünsche (isti) 

9. Opferungen mit dem Laksmi-Mantra 25. Opferungen mit dem Gāyatrī-Mantra 

10. Opferungen mit dem Krsna-Mantra 26. Abschluss der Opferungen (agnisamarpana) 

1. Opferungen mit dem Hanüman-Mantra 27. Meditation (dhyana) 

12. Opferungen mit dem Siva-Mantra 28. formaler Abschluss des Rituals 

13. Opferungen mit dem Durga-Mantra 29. Lichtzeremonie (arati) 

14. Opferungen mit dem Narayana-Mantra 30. Neujahrsbotschaft 

15. Opferungen mit dem Mahamrtjufijaya-Mantra 3. Segenswunsch (mangala) 





9" ayurvedayoga 2012, 58:58-59:45. 

5" Kirtanheft 600. Schreibweise gemäß gängiger Transkription: lokā samasthäh sukhino bhavantu || 

6° Kirtanheft 670, 4. Schreibweise gemäß gāngiger Transkription: om Santih Santih Santih || 

6% Schreibweise gemäß gängiger Transkription: om bolo sadguru šivānanada mahäraj ji ki - Jaya! om bolo šrīguru 
visnudevananda maharaj ji ki — Jaya! 
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16. Opferungen mit dem Krsna-Mantra 


Auffāllig ist, dass es sich bei der hier prāsentierten Form des Feueropfers (koma) um eine 
regelrecht inszenierte Aufführung des Rituals handelt, welche auf einer Bühne vor einem Publi- 
kum prāsentiert wird, das sich aus Mitgliedern und Besuchern des Yoga Vidya e.V. zusammensetzt. 
Abgesehen von der relativ freien Anordnung der rituellen Sequenzen (Tab. 5), die nur annāhrend 
mit der von Seiten des Vereins gelehrten Ritualstruktur korrespondieren (Tab. 4), zeichnet sich 
dieses homa durch zahlreiche erklärende Einschübe aus, die Sukadev Bretz ergänzt, um dem Pub- 
likum, das nur teilweise mit der rituellen Praktik vertraut ist, die Möglichkeit zu geben, die einzel- 
nen Handlungen, gemäß seiner Interpretation, verstehen zu können. Hierbei setzt Sukadev das 
Feueropfer gezielt mit einer alternativen Spiritualität in Verbindung, die nach Paul Heelas und 
Linda Woodhead generell mit einem Glauben an „feine Energie oder Energiekanäle“ verbunden 
ist. Im Kontext des komas könne diese Energie in einem Transformationsprozess aktiviert 
werden, der zwischen der Darreichung einer Opfergabe und deren Zerstörung im Feuer erfolge. 
Das Ritual mit den Silvesterfeierlichkeiten zu verbinden, stellt hierbei einen weiteren geschickten 
Schachzug dar, da wohl kein anderer Zeitpunkt als der Jahreswechsel den Teilnehmern deutlicher 
einen Übergang zwischen Vergänglichkeit und Neuanfang vor Augen führen kann. 

Während Sukadev einerseits einen individuellen Aspekt des Rituals hervorhebt, den er mit 
persönlichen Wünschen und Gedanken in Verbindung setzt, stellt er das Ritual als ein 
gemeinschaftliches Unterfangen dar. So bindet er zu Beginn des homas Mitarbeiter, die bereits mit 
der Praxis des Feueropfers vertraut sind, in die Ritualhandlung ein, indem er sie als yajamana und 
yajamant bzw. Yogi und Yogini in Erscheinung treten lässt oder sie mit kleinen Aufgaben, wie dem 
Blasen des Muschelhorns (sarnkha) oder dem Läuten der Glocke (ghanta), betraut. Die breite 
Masse integriert Sukadev, indem er zur gemeinsamen Rezitation populärer Mantras auffordert und 
alle Anwesenden aufruft, im Verlauf der einzelnen Opferungen, dem Feuer selbst eine Gabe 
darzureichen. Die zweifellos liberalste Änderung im Ritual vollzieht er, indem er die 
Ritualteilnehmer auffordert mit eigenen Wünschen und Gedanken versehene Zettel ins Feuer zu 
geben, deren Erfüllung mit Hilfe der im Ritual erzeugten Energie herbeigeführt werden könne. 
Eine entsprechende rituelle Sequenz, in welcher die Idee des ursprünglichen Wunschopfers (isti) 
deutlicher herausgestellt wurde, begegnete mir im Verlauf meiner Forschungsarbeit an keiner 
weiteren Stelle. Von Seiten der Anwesenden wurde diese innovative Ritualhandlung als durchweg 
positives Element betrachtet, was vermutlich auf den Aspekt zurückgeführt werden kann, dass 
dem Gemeinschaftserlebnis wiederum eine persönliche Bedeutung zugemessen wurde. 

Einen speziellen dem Yoga Vidya e.V. zuträglichen Charakterzug erhält das Feueropfer 
durch verschiedene am Ende des Rituals hinzugefügte Sequenzen. Zum einen finden sich hier eine 


Reihe von Lobpreisungen wieder, die in der Ehrung Svami Sivananda Sarasvatis und Svami 





605 Heelas & Woodhead 2005, 24-25. 
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Visnudevanandas gipfeln, was der Sequenz einen geradezu sektarischen Charakter verleiht,‘ zum 


anderen tritt im Rahmen der Lichtzeremonie (ärati) eine spirituelle Ökumene zu Tage, die nach 
Jörg Stolz häufig in neuen weltweit ausstrahlenden Arten von Liedgut zum Ausdruck komnt.* Im 
Kontext des hier ausgeführten Feuerrituals werden in Vertreter nahezu aller Weltreligionen ge- 
nannt und in die Verehrung mit einbezogen werden.” 

Diese inszenierte Form des Feueropfers kann sicherlich als ein Höhepunkt einer im 
Rahmen der Wellnessbewegung erfolgten Popularisierung der Spiritualität betrachtet werden. 
Während eine populäre Form des Yoga zunächst den Gesundheitsaspekt in den Vordergrund 
stellte und keine religiöse Bedeutung benötigte, tritt diese nun als „spirituelle Disziplin“ in Er- 


scheinung: 


Während die Werte der körperlichen Fitness, der Gesundheit und der Jugend durch 
Yoga erreichbar scheinen, wir die spirituelle Dimension keineswegs mehr als irrelevant 
angesehen, sondern als eine Voraussetzung, um diese Ziele zu erreichen (Knoblauch 


2009, 172).°” 


Das vedische Opfer kann hier als eine rituelle Handlung dieser „spirituellen Disziplin“ gedeutet 
werden. Es wird gezielt verwendet, d.h. der Praktizierende bzw. der Teilnehmer am Ritual ist sich 
dessen Funktion ausdrücklich bewusst. Es wird als Instrumente eingesetzt, um verschiedenen 
meist individuellen Problemen zu begegnen. Hierbei geht es in den seltensten Fällen um die 
klassischen großen Themen der Religion. Vielmehr wird hier eigenen Bedürfnissen entsprechend 


ritualisiert.9^ 


Man kann davon ausgehen, dass sich das Feueropfer in diesem Kontext in den 
kommenden Jahren weiter verbreiten wird, wobei zunehmende auf spirituelle Richtungen 
bezogene Modifikationen zu erwarten sind. Diese Anderung kann zweifelsohne als eine 
Transformation der Religion betrachtet werden, die sich einer postindustriellen Gesellschaft 
anpasst. Wie Hubert Knoblauch aufzeigte, betrifft diese Transformation nicht nur die verānderte 
Rolle des Einzelnen: ,Sie betrifft auch die gesamte Kultur, in der die Grenzen zwischen dem 


Religiósen und dem Nichtreligiósen verschwimmen (Knoblauch 2009, 41).“ 





996 Vel. S. 183. 

607 Vg]. Stolz 2005, 126. 

99 Vg], S. 184. 

°% Vgl. Campbell 2007, 35. 
9? Vgl. Lüddeckens 2004. 
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Abbildung 19: Fiir die Silvesterfeierlichkeiten 2010 vorbereiteter Opferplatz im „Haus Yoga Vidya“ in Bad 


Meinberg. 
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4.1.2 Das vedische Opfer in der Homa-Therapie nach der Tradition des Homa- 
Hofs Heiligenberg 


Der Homa-Hof Heiligenberg in Deutschland 


Der nahe des Bodensees gelegene Homa-Hof Heiligenberg fūhrt seine Praktiken auf Param Sad- 
guru Sri Gajanan Maharaj zurück, der am 17. Mai 1918 im indischen Kharagpur als Gajānan Rajim- 
vale geboren wurde D" Man berichtete, wie bereits dessen Großvater, Bhäo Saheb Singavekar, den 
Verfall geistiger Werte beobachtete und der festen Überzeugung war, dass lediglich eine göttliche 
Wesenheit diesen Prozess aufhalten könne. In einer Vision erkannte er, dass diese von seiner 
Tochter Sonamäta geboren werden sollte. Bereits kurz nach Gajänan Räjimväles Geburt sah man 
in dessen Erscheinung ein Ebenbild Svami Samarth Mahäräjs von Akkalkot, der vor allem in 
Maharashtra großes Ansehen genoss. Vermutlich war es diese Erkenntnis, die Gajänan Räjimväles 
weiteres Leben prägen sollte. Nach seiner Initiation (upanayana) im Jahr 1925 begann er ein streng 
religiöses Leben zu führen. So praktizierte er täglich morgens und abends das agnihotra und lebte 
fortan von Almosen, die er erst aß, sobald diese mit Wasser des Pravaras geheiligt waren. Im Alter 
von 20 Jahren wurde er Oberhaupt des Guru Mandir in Akkalkot und nahm den Namen Param 
Sadguru Sri Gajänan Mahäräj an. 1938 hatte er, nach eigenen Angaben, erstmals eine Vision, in 
welcher ihn Parasurama zu unterweisen begann. Vor ihm legte er am 27. September 1944 den Eid 
ab, dass er die Veden, die in Vergessenheit zu geraten drohten, wiederbeleben wolle. Kurze Zeit 
später berichtete Gajänan von einer weiteren Vision, in welcher sich ihm sieben Sanskritverse 
offenbarten, die aufzeigten, wie dieser Eid in Erfüllung gehen könne. In diesen Versen wird allge- 
mein die Bedeutung der Veden als ewige Wahrheit (satyadharma) hervorgehoben. Im Kontext der 
vorliegenden Arbeit ist vor allem der letzte Vers von außerordentlicher Bedeutung, in denen fünf 
Richtlinien dargelegt werden, die Gajänan als „Fünffachen Pfad“ bezeichnet, welcher das Wissen 


der Veden erfahrbar machen und die göttliche Ordnung wiederherstellen solle: 


yajitadānatapah karmasvadhyayanirato bhavet | 


esa eva hi srutyuktah satyadharmasanätanah ||” 


Be engrossed in yajria, dana, tapas, karman and svadhyaya. This alone is the Eternal 


Religion (Eternal Principles of religion) given through the Vedas (Vijayakar 1980, 66). 


Dieser „Fūnffache Pfad“, der vedische Opfer (yajña), rechtes Schenken (dana), Selbstdisziplin 
(tapas), rechtes Handeln (karma) und Selbststudium (svādhyāya) als Richtlinien aufzeigt, mit 
deren Hilfe das Wohlergehen der Menschheit sichergestellt werden könne, findet sich, gemäß 
Gajänan, mit Ausnahme des vedischen Opfers in beinahe jeder Religion wieder. Das regelmäßige 


Ausführen des yajria würde jedoch die Praxis der anderen Richtlinien erleichtern.“ Weitreichend 





*" Informationen zum Leben von Param Sadguru Sri Gajanan Maharaj finden sich in: Vijayakar 1980; Heigl & Heigl 201, 
17-18, 235-240. 

*? Vijayakar 1980, 66. 

"o Heigl & Heigl 2011, 233, 235-240. 
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bekannt wurden diese Richtlinien erst 1959, als M. G. Potadar diese aus dem Sanskrit ins Hindi 
übersetzte. Die Anwendung propagierte dieser in seinem Buch In Search of Happiness (1959), in 
welchem er beschreibt, wie er durch Gajanans Lehre Glückseligkeit erlangte.“ Von diesem Zeit- 
punkt an verbreitete sich, gemäß Horst und Birgitt Heigl, die Bedeutung des agnihotra weltweit.” 
Ein erstes großangelegtes somayaga ließ Gajānan vom 28. Februar bis 4. März 1969 in Shivapuri 
ausführen. Unterstützt wurde er hierbei von hunderten von Menschen, welche die etwa ein- 
monatigen Vorbereitungen ausführten, wáhrend mit der eigentlichen Durchführung siebzehn 
Priester betraut wurden. Die Besonderheit dieses Opfers, auf welches hier nicht im Detail einge- 
gangen werden soll, lag nun in einer Ánderung des Rituals, die entgegen der vedischen Vor- 
schriften auf die Darreichung von Tieropfern verzichtete. Gajānan propagierte auf diesem Weg ein 
gewaltfreies Opfer, mit dessen Hilfe er ein neues Zeitalter des Friedens einzuleiten beabsichtigte.“ 
Im Gegensatz zu zahlreichen anderen Heiligen vermittelte Gajanan keine eigene Lehre. Seine An- 
hanger berichten jedoch von einer Persónlichkeit, die eine unbeschreibliche Kraft und aufšer- 
ordentliche Liebe und Güte ausstrahlte. Als Gajanan am 6. Dezember 1987 starb, sah er seine Auf- 
gabe als vollendet an. Er hatte keinen Nachfolger bestimmt, doch führten viele seiner Anhānger 
sein Werk fort.” 

Einer von ihnen war Šrī Vasant Parafijpe, der 1958 erstmals Gajanan in Akkalkot begegnete 
und von diesem den Auftrag erhielt, den „Fūnffachen Pfad“ einer breiten Masse zugānglich zu 
machen.” So publizierte er mit Grace Alone (1971) eine erste englischsprachige Abhandlung, in der 
er ausführlich Gajänans fünf Richtlinien dargelegte.^? Nachdem Vasant Parafijpe einige Jahre in 
Südindien verlebt hatte, brach er 1972 in die USA auf, von wo aus ihn seine Reise 1974 über Island 
und die Niederlande nach Deutschland führte. In Meersburg traf er erstmals mit Horst Heigl 
zusammen, der sich von Vasant Paranjpes Ausführungen über den Fünffachen Pfad beeindruckt 
zeigte und beschloss, diesen bei seinem Vorhaben, die Lehre und Praxis des vedischen Opfers 
(yajfía) zu verbreiten, zu unterstützen. Von Deutschland aus reiste Vasant Paräfjpe zunächst 
durch verschiedene Länder Europas und im Lauf der folgenden Jahre auf weitere Kontinente, um 
auf kommende Umweltprobleme aufmerksam zu machen und das yajna als Mittel zur Abwendung 
aller Schwierigkeiten und zur Heilung des Planeten zu propagieren. Während es zunächst kaum 
Erfahrungsberichte über die Wirksamkeit des Feueropfers gab, begannen im Laufe der Zeit zahl- 
reiche Anhänger von positiven Erlebnissen zu berichten und ihr Wissen wiederum weiterzugeben. 
Die Verbreitung des yajria hatte somit eine Eigendynamik erhalten.°” Anfang der 1990er Jahre be- 
gann Vasant Paräfjpe die ersten Homa-Therapie-Zentren zu gründen, in welchen die Effektivität 


des Feuerrituals auf die Umwelt untersucht und sichtbar gemacht werden sollte. Er wies die 





4 M. G. Potdar 1959. 

95 Heigl & Heigl 201, 8. 

95 Vijayakar 1980, 99-105. 

°? Heigl & Heigl 2011, 234. 

% Informationen zum Leben von Param Sadguru Sri Gajanan Maharaj finden sich in: Vijayakar 1980, 104-118; Heigl & 
Heigl 201, 18-20. 

"9 Paranjpe 1971. 

9" Heigl & Heigl 2on, 20. 
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Zentren an, neben dem morgendlichen und abendlichen agnihotra, jeweils um fünf, zehn, zwölf, 
fünfzehn, achtzehn und einundzwanzig Uhr ein vyahrtihoma durchzuführen. Des Weiteren sollte 
im Idealfall täglich ein mindestens vier Stunden dauerndes tryambakayajna praktiziert werden. Zu 
Voll- und Neumond müsste dieses über so viele Stunden wie möglich ausgeführt werden. Optimal 
wären hier gemäß Vasant Parafijpe vierundzwanzig Stunden.” 

Als Vasant Parafijpe im Juni 1988 Horst und Birgitt Heigl begegnete, ermunterte er sie zur 
Gründung eines Homa-Hofes, der die Auswirkungen von homa auf die Pflanzenwelt analysieren 
sollte. Noch im gleichen Jahr wurde in Oberhaslach/Heiligenberg ein geeigneter Ort gefunden, der 
insgesamt zwanzig Hektar Land umfasste, und vom gemeinnützigen Verein „Gemeinschaft für 
Homa-Landwirtschaft", der sich später in „Verein für Homa-Therapie“ umbenannte, über Privat- 
darlehen finanziert wurde. Man versuchte weitestgehend den Anweisungen Vasant Paränjpes zu 
folgen und organisierte einen Zeitplan, der die Ausführung der vorgeschriebenen Riten unter den 
anfangs etwa fünfzig Beteiligten regelte. Zudem praktizierte man mehrmals im Jahr längere yajnas, 
die sich über einen Zeitraum von vierundzwanzig Stunden oder gar mehreren Tagen erstreckten. 
Einmal jährlich trafen sich alle dem Verein angehörenden agnihotris, um rund um den Hof ein 
gemeinsames yajna auszuführen. Als man feststellen musste, dass die gesamte Landfläche 
unmöglich bewirtschaftet werden konnte, verpachtete man einen großen Teil der Ländereien. 
Heute wird eine Fläche von acht Hektar bestellt, deren Erzeugnisse sowohl auf dem Hof als auch 
auf dem Wochenmarkt verkauft werden. Der Gewinn wird, neben Mitgliedschaftsbeiträgen und 
dem Verkauf verschiedener Publikationen und Produkte, zur Deckung der laufenden Kosten 


622 


eingesetzt. ^ Den Erfolg dieses Unternehmens messen die Heigls u.a. an den Verkaufszahlen ihrer 
agnihotra-Utensilien. So wurden im Jahr 2011 520 agnihotra-Startersets verkauft, 273 einzelne 
agnihotra-Töpfe und 1102 Kilogramm getrockneter Kuhdung. Im Jahr 2012 konnten diese Zahlen 
sogar gesteigert werden. Hier wurden 879 agnihotra-Startersets und 461 einzelne Töpfe verkauft, 


was auf drei neue agnihotris pro Tag schließen lässt.“” 


Um möglichen Interessenten zukünftig 
neben den bereits regelmäßig angebotenen Informationsveranstaltungen auch tiefergehende 
Seminare anbieten zu können, soll das Gebäude des Homa-Hofs in den kommenden Jahren 
erweitert werden. Zudem soll eine Homa-Stiftung gegründet werden, um auch weiterhin kostenlos 


A d ae 6 
das Erlernen der yajnas anbieten zu können. ”* 





Heigl & Heigl 201, 241. 

° Heigl & Heigl 2011, 241-242. 

° Die Zahlen stammen aus der vom Verein für Homa-Therapie bislang zweimal veröffentlichten Online-Zeitschrift 
Agnihotra Aktuell. Vgl. Verein für Homa Therapie e.V. 2012 und 2013, http://www.agnihotra- 
aktuell.de/main/index.php/en/press-review/agnihotra-aktuell (26.04.2013). 

64 Heigl & Heigl 2011, 245-246. 
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Definition des vedischen Opfers 


In Anlehnung an Param Sadguru Sri Gajanan Maharaj und Sri Vasant Parafijpe verstehen Horst 
und Birgitt Heigl das vedische Opfer, insbesondere in seiner Form als agnihotra, als ein Element 
der Wiederbelebung der Veden, welches bemerkenswerterweise in allen Kulturen unabhängig 


jeglicher Religionszugehörigkeit praktiziert werden kënne?" 


Agnihotra ist ein Feuer, das zu Sonnenuntergang und Sonnenaufgang in einem spezi- 
ellen pyramidenförmigen Gefäß ausgeführt wird. Es ist in seiner Wirkung so gewaltig, 
dass es als die Lösung für die Probleme der heutigen und der kommenden Zeit ange- 
sehen werden kann. [...] Dieses kann durchgeführt werden unabhängig von kulturellen 
Gewohnheiten, unabhängig von der Religionszugehörigkeit und unabhängig davon, ob 
jemand gläubig ist oder nicht. Jeder kann die in seiner Religion gegebenen Weisungen 


befolgen; Agnihotra ist eine zusätzliche Bereicherung (Heigl & Heigl 2011, 7-8). 


Die Wirkung des vedischen Opfers wird von deren Seite als harmonisierend, regenerierend und 
energieerhöhend charakterisiert. Spezifisch betrachtet, diene es der Reinigung der Atmosphäre. 
Die Heigls berufen sich hier auf eine Studie des Institute for Studies in Vedic Sciences, die darlegt, 
dass mit Hilfe des agnihotras krankheitserregende Keime reduziert und die Luft gereinigt werden 


könnte.‘* 


Die Qualität der Luft wiederum habe unmittelbare Auswirkungen auf die Gesundheit 
des Menschen. Zudem diene das agnihotra der Reinigung des Wassers, stelle das ökologische 
Gleichgewicht wieder her und neutralisiere Strahlungen verschiedenster Art.*” 

Damit stellen Horst und Birgitt Heigl eine in enger Anlehnung zu Svämi Dayänanda 
Sarasvati und der All World Gayatri Parivar stehende Definition des neu-vedischen Opfers auf. 
Bemerkenswert ist jedoch, dass sie sich lediglich auf dessen einfache Form des Morgen- und 
Abendopfers (agnihotra) konzentrieren und die im indischen Kontext unter Bezugnahme zum 


šrauta-Kontext propagierten Formen des Opferrituals gänzlich ignorieren. 


Formen des vedischen Opfers 


Sprechen Horst und Birgitt Heigl vom vedischen Opfer, beziehen sie sich in erster Linie auf drei 
einfache Formen des Feueropfers: agnihotra, vyāhrtihoma, tryambakahoma. Aufgrund ihrer Ein- 
fachheit könnten diese von jeder Person, unabhängig jeglicher Glaubenszugehörigkeit, durchge- 


führt werden: 


Agnihotra ist einfach durchzuführen. Man muss dazu keine besonderen Fähigkeiten 
haben und braucht keiner bestimmten Religion anzugehören - es ist eine Bereicherung 


selbst für einen Atheisten (Heigl & Heigl 2011, 79). 





625 Heigl & Heigl 2on, 7. 
626 M. M. Potdar 1990. 
°? Heigl & Heigl 2011, 8-9. 
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Die im folgenden dargestellten Formen des vedischen Opfers legten die Heigls in ihrem Buch 
Agnihotra: Ursprung, Praxis und Anwendungen (2011) dar, welches in erster Linie auf der Lehre Sri 
Vasant Paräfjpes sowie auf verschiedenen vom Institute for Studies in Vedic Sciences veröffent- 


lichten Studien beruht. 


Agnihotra 


Als einfachste Form des vedischen Opfers verstehen Horst und Birgitt Heigl das agnihotra. Fir 
dessen Ausführung benötigt der Praktizierende, der hier als agnihotri bezeichnet wird, einen 
agnihotra-Topf, getrockneten Kuhdung, geklārte Butter, rohen Vollkornreis, eine Tabelle zur Be- 
stimmung des Zeitpunktes von Sonnenauf- bzw. Sonnenuntergang, eine genau gehende Uhr, eine 
hitzebeständige Unterlage, einen Kompass und Streichhólzer."* Der umgekehrt semi-pyramiden- 
förmige agnihotra-Topf soll idealerweise aus einem einzigen Kupferstück gefertigt werden. Be- 
gründet wird dies sowohl mit der Bruchfestigkeit und Hitzebeständigkeit des Materials als auch 
mit dessen Leitfähigkeit, welche für den Transport der vom agnihotra ausgehenden Energien von 
Bedeutung wáre. Bereits Sri Vasant Parafjpe betonte, dass Kuhdung das wichtigste 


. . . . m 6 
Brennmaterial eines jeden vedischen Opfers wäre.” 


Nach Horst und Birgitt Heigl kommt diesem 
eine desinfizierende und heilende Wirkung zu, die durch einen während des Ver- 
brennungsvorgangs freigesetzten bakteriziden Wirkstoff hervorgerufen werde. Als für das 
agnihotra geeignete Opfergaben führen die Heigls geklärte Butter und rohen Vollkornreis an. Die 
Verwendung geklärter Butter begründen sie mit deren reinigender Eigenschaft. In ähnlicher Weise 
wird dem Reis eine positive Wirkung auf die menschliche Gesundheit zugeschrieben.“ Zur Be- 
stimmung des exakten Ausführungszeitpunkts empfehlen sie die Verwendung einer Zeitentabelle, 
mit deren Hilfe Sonnenauf- und Sonnenuntergang für den jeweiligen Standort exakt errechnet 
werden kónnen. Inzwischen wurden hierfür zahlreiche, teilweise kostenlos verfügbare, Computer- 
programme entwickelt, die diesen Vorgang vereinfachen? Würde man den Zeitpunkt des 
Sonnenauf- und Sonnenuntergangs einfach Kalendern oder Zeitungen entnehmen, so entspráchen 
diese nicht den zur Ausführung des agnihotras empfohlenen Zeiten. Oft ware hier ein Unterschied 
von fünf bis acht Minuten festzustellen. 

Vor Beginn des agnihotras soll der Praktizierende grundsátzlich seine Hànde waschen und 
den Mund ausspülen. Bezüglich des zu wāhlenden Opferplatzes verdeutlichen Horst und Birgitt 
Heigl, dass das Ritual sowohl im Freien als auch in einem geschlossenen Raum ausgeführt werden 


kónne. Wird das agnihotra im Freien praktiziert, muss sich der Opfernde an einem ruhigen, wind- 





95 Heigl & Heigl 201, 75. 
"3 Heigl & Heigl 2011, 40. Die Heigls beziehen ihre Informationen hier vermutlich aus M. M. Potdar 1990, 12-13. 


ê Paranjpe 1976, 37. 


5? Heigl & Heigl 2011, 46-47. Die Heigls beziehen ihre Informationen hier vermutlich aus M. M. Potdar 1990, 8. 


5? Heigl & Heigl 2011, 56-61. Die Heigls beziehen ihre Informationen hier vermutlich aus M. M. Potdar 1990, 14-16. 
553 Kostenlose Programme zur Berechnung des exakten Agnihotrazeitpunkts finden sich hier: http://www.heigl- 
verlag.de/agnitimer.html (26.04.2013); http://www.homatherapie.de (26.04.2013). 


634 Heigl & Heigl 2011, 70-74. 
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geschiitzten Platz niederlassen und den agnihotra-Topf auf einer hitzebestāndigen Unterlage mit 
einer Seitenkante nach Osten zeigend niederstellen. Er selbst soll sich nach Osten oder nach 
Norden blickend neben diesem niedersetzen.”* Hinsichtlich des Opfervorgangs in einem ge- 
schlossenen Raum verweisen die Heigls auf keine weiteren Details. Zur Vorbereitung des auszu- 
fūhrenden Feueropfers ist es in beiden Fallen ratsam, den wāhrend des Rituals zu opfernden Reis 
mit etwas geklārter Butter in einer kleinen Schale zu vermischen. Benötigt wird hierbei die 
doppelte Menge, die vom agnihotri mit Daumen, Mittel- und Zeigefinger gehalten werden kann.** 
Anschließend sind mit geklärter Butter bestrichene Stücke des getrockneten Kuhdungs im 
agnihotra-Topf zu schichten. Wie dieser platziert wird, ist gemäß Horst und Birgitt Heigl nicht 
relevant. Wichtig wäre jedoch, dass die Schichtung oben mit einer waagerechten Fläche ab- 
schließt, auf der die Gaben dargereicht werden können.” Das Opferfeuer soll schließlich mit 


einem an einem Streichholz entfachten Holzspan entzündet werden.“ 


Gemäfßs Vasant Paranjpe 
soll dieser Holzspan in Teilen der Welt, in welchen die tiblicherweise fiir das vedische Opfer ver- 
wendeten Holzarten nicht verfūgbar waren, von fiir medizinische Zwecke einsetzbaren Bāumen 
stammen, die keine bitteren oder giftigen Früchte tragen und deren Aste keine Dornen aufweisen. 
Für Deutschland wäre insbesondere die Birke geeignet.‘ Sobald der Kuhdung Feuer gefangen hat, 


kann dieses durch Luftzufuhr mit Hilfe eines Handfächers verstärkt werden.” 


Zum Zeitpunkt des 
Sonnenauf- bzw. Sonnenuntergangs muss das Feuer gut brennen. Die Heigls betonen, dass der 
Praktizierende etwa zehn bis fünfzehn Sekunden nach dem in der Tabelle angegebenen Zeitpunkt 
beginnen müsse, das entsprechende Mantra zu rezitieren und jeweils bei den Worten svahä mit 
der rechten Hand den vorbereiteten Reis in die Flammen geben solle." Bei Sonnenaufgang ist 


folgendes Mantra zu rezitieren:*” 


suryaya svāhā | sūryāya idam na mama | 

prajapataye svaha | prajapataye idam na mama || 

(Diese ist) für Surya svaha. (Diese ist) für Surya; diese ist nicht für mich. 

(Diese ist) für Prajäpati svaha. (Diese ist) für Prajäpati; diese ist nicht für mich. 
Bei Sonnenuntergang hingegen soll nachstehendes Mantra Verwendung finden: 

agnaye svaha | agnaye idam na mama | 

prajapataye svaha | prajapataye idam na mama || 

(Diese ist) für Agni svaha. (Diese ist) für Agni; diese ist nicht für mich. 


(Diese ist) für Prajapati svaha. (Diese ist) für Prajapati; diese ist nicht für mich. 





635 Heigl & Heigl 2011, 75. 
66 Heigl & Heigl 2011, 76. 

67 Heigl & Heigl 2011, 76. 

635 Heigl & Heigl 2011, 80. 

5:9 Heigl & Heigl 2011, 85-86. 

°° Heigl & Heigl 2011, 87. 

5^ Heigl & Heigl 2011, 77. 

ê M. M. Potdar 1990, 4; Heigl & Heigl 201, 77. 
55 M. M. Potdar 1990, 4; Heigl & Heigl 2011, 77. 
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Anschließend soll der agnihotri so lange beim Feuer sitzen bleiben und die Flammen beobachten, 
bis dieses erloschen ist. Horst und Birgitt Heigl betonen, dass dies zwei Vorteile hätte. Zum einen 
wäre es aus feuertechnischen Gründen sinnvoll, das Feuer bis zu seinem Erlöschen im Auge zu 
behalten; zum anderen würde das Anblicken der Flamme den agnihotri mit Ruhe erfüllen und eine 
friedliche Atmosphäre schaffen. Des Weiteren könnten im Anschluss die sieben Verse rezitiert 
werden, mit welchen Param Sadguru $ri Gajänan Mahäräj einst die Wiederbelebung des vedischen 
Opfers begann.* Die Rezitation eines abschließenden Mantras würde zudem ausdrücken, dass 


man sich den von Gajanan dargelegten ewigen, göttlichen Prinzipien fügen wolle:** 


satyam šaraņam gacchami | 

satyadharmam saranam gacchami | 

satyadharmasangham saranam gacchami || 

Ich füge mich der Ewigen Wahrheit. 

Ich füge mich der Ewigen Religion. 

Ich füge mich ein in die Neue Bruderschaft der Ewigen Religion (Heigl & Heigl 2002, 
87). 


Nach dem agnihotra soll der die Asche beinhaltende Topf im Idealfall bis zur nächsten Durch- 
führung stehen bleiben, da von diesem, wie Horst und Birgitt Heigl anmerken, eine enorme 
Energie ausgehe. Erst vor dem nächsten agnihotra soll die abgekühlte Asche entfernt und zur 
Aufbewahrung in ein Kupfer-, Glas- oder Tongefäß gegeben werden?" 

Nur durch die tägliche Praxis des agnihotras zu Sonnenauf- und Sonnenuntergang könne 
die vollständige Wirkung des Rituals auf den Menschen und seine Umgebung erzielt werden. Doch 
wäre es trotz guten Willens gelegentlich möglich, dass man keine Gelegenheit zur Durchführung 
finde. Param Sadguru Sri Gajanan Maharaj empfahl in solch einer Situation das agnihotra mental 
durchzuführen. Hierfür solle sich der Praktizierende den agnihotra-Topf mit dem Feuer bildlich 
vorstellen und zur entsprechenden Zeit das Mantra lautlos rezitieren und mental Reis mit Ghee in 


648 
das Feuer geben.” 


Hiermit stellt Gajanan eine Verbindung zum geistigen Opfer her, welches 
Bodewitz mit dem pravāsa agnihotra gleichsetzt, das traditionell vor Beginn einer Reise zu Hause 
im Geiste praktiziert werden sollte und eine Verbindung zur asketischen Lebensweise herstellte, 
die sich bereits im Zuge der Kritik am ritualisierten Opferwesen in spātvedischer Zeit ent- 
wickelte.*? Von Gajänan wird diese geistige Form des agnihotras als ein durch widrige Umstände 
erforderliches und angemessenes rituelles Substitut eingesetzt, das jedoch weder mit einer Kritik 
am Opferwesen noch mit einer asketischen oder entsagenden Lebensweise in Verbindung ge- 
bracht wird. Folgt man den Richtlinien beziiglich des korrekten Ausfūhrungszeitpunktes und der 


erforderlichen Opfergaben, könne man nichts falsch machen. Selbst wenn man den agnihotra- 





5^ Heigl & Heigl 201, 77-78. 

55 Heigl & Heigl 2on, 78. Die sieben Verse (saptasloki) werden ausführlich dargelegt in: Rajimwale 1991; Heigl & Heigl 
2002, 71-74. 

9 Heigl & Heigl 2011, 78. Das ein Feueropfer abschließende Mantra wird dargelegt in: Heigl & Heigl 2002, 87-89. 

ê% Heigl & Heigl 2011, 78. 

55 Heigl & Heigl 201, 92. Eine ursprüngliche Quelle konnte hier nicht verifiziert werden. 

5 Vgl. Bodewitz 1973, 231 in Bezug auf GobhSm IL157. 
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Topf nicht der Richtungsangabe entsprechend platziert, wiirde das die Wirkung des Rituals nur 
wenig beeinträchtigen. Auch das Erlöschen des Feuers durch einen plötzlichen Windstof oder das 
Vergessen des Mantras hätten keinen negativen Effekt. Die Heigls beziehen sich hier auf 


Devimähätmya XII.10, wo es heifst:^? 


Janata 'jānatā vapi balipujam tatha krtam | 
praticchisyamyaham pritya vahnihomam tatha krtam || 
I will accept with love the bali and worship that is done to me as well as the agnihotra 


that is offered either with knowledge or without understanding (Agrawala 1963, 143). 


Tabelle 6: Rituelle Sequenzen im agnihotra nach Vorgaben des Homa-Hofs Heiligenberg 


1. Reinigung des Körpers 8. Anfächeln des Feuers 

2. Mundspülung 9. Opferungen mit dem Sürya- bzw. Agni-Mantra 

3. Wahl des Opferplatzes 10. Beobachten des Feuers bis zum Erlöschen 

4. Niedersetzen u. Rezitation der sieben Verse (saptasloki) 

5. Vorbereitung der Opfermaterialien 12. Rezitation eines abschließenden Mantras 

6. Schichtung des Brennmaterials 13. Entfernen der agnihotra-Asche aus der Feuerstelle 


7. Entzünden des Opferfeuers 


Vyāhrtihoma 


Das vyahrtihoma stellt, gemäß Horst und Birgitt Heigl, eine von der Tageszeit unabhängige Form 


65 Bereits Sri Vasant Parafijpe soll berichtet haben, dass durch die regel- 


des vedischen Opfers dar. 
mäßige Ausführung des vyahrtihomas an einem Ort eine besondere Energie erzeugt werde, die 
man sowohl zur Steigerung der landwirtschaftlichen Produktion als auch zur Beseitigung körper- 
licher oder seelischer Beschwerden einsetzen könne.” 

Die benötigten Gegenstände und Opfermaterialien sind mit denen des agnihotras beinahe 
identisch. So wird ein Opfertopf von übereinstimmender Form und Größe verwendet. Die Heigls 
betonen jedoch, dass für diese Form des Opfers ein separater Topf eingesetzt werden solle. Hin- 
sichtlich der Opfergaben beschränkt sich das vyahrtihoma auf flüssige geklärte Butter, die in einem 
Kupfergefäß bereitzustellen ist, in welchem die Butter mit Hilfe eines Stövchens leicht verflüssigt 


werden kann. Doch während die Opfergaben beim agnihotra mit der Hand ins Feuer gegeben 





65° Heigl & Heigl 2011, 95-96. Hiermit widersprechen die Heigls klar den Vorgaben Potadärs, der die Richtlinien für das 
agnihotra als verbindlich betrachtet. Vgl. M. M. Potdar 1990, 6-7. 

°5 Heigl & Heigl 2011, 97. 

° Heigl & Heigl 2on, 97. Eine ursprüngliche Quelle konnte hier nicht verifiziert werden. 
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werden, findet beim vyahrtihoma die Darreichung, wohl aus praktischen Gründen, mit Hilfe eines 
Kupferlóffels statt.” 

Der Opfervorgang selbst unterscheidet sich kaum von dem des agnihotras. Auch hier 
nimmt der Praktizierende vor dem Topf Platz, entzūndet ein Feuer und beginnt, sobald dieses 


brennt, mit der Rezitation eines entsprechenden Mantras: 


bhū svāhā | agnaye idam na mama || 

bhuvah svāhā | vāyave idam na mama || 

svah svāhā | sūryāya idam na mama || 

bhurbhuvah svah svāhā | prajāpataye idam na mama || 
Bhüh svaha. (Dies ist) fiir Agni; dies ist nicht für mich. 
Bhuvah svaha. (Dies ist) fiir Vayu; dies ist nicht fiir mich. 
Svah svaha. (Dies ist) für Surya; dies ist nicht für mich. 


Bhürbhuvah svah svaha. (Dies ist) für Prajapati; dies ist nicht für mich. 


Wie bereits beim agnihotra, soll auch hier beim Wort svaha jeweils ein Löffel geklärter Butter in 
das Feuer gegeben werden.“ Die Heigls betonen, dass der Löffel auch von einem Linkshänder in 
die rechte Hand genommen werden müsse. Sie begründen dies mit RV 1144.1, wo erwähnt wird, 
dass geklārte Butter von rechts herankommen müsse.°® Auch im Falle des vyahrtihomas solle der 
Praktizierende am Feuer sitzen bleiben, bis dieses erloschen ist. 

Die Opfergaben des vyahrtihoma richten sich an die drei Welten (triloka), die einander be- 
dingen und aufeinander einwirken. Im vedischen Opfer werden diese gereinigt und leiten damit 
einen Heilprozess ein, der sowohl alle drei Welten umfasst als auch den Köper, die Seele und den 


Geist des Menschen ergreift.” 


Tabelle 7: Rituelle Sequenzen im vyahrtihoma nach Vorgaben des Homa-Hofs Heiligenberg 


1. Reinigung des Körpers 6. Schichtung des Brennmaterials 

2. Mundspülung 7. Entzünden des Opferfeuers 

3. Wahl des Opferplatzes 8. Anfácheln des Feuers 

4. Niedersetzen 9. Opferungen mit dem vyahrti-Mantra 

5. Vorbereitung der Opfermaterialien 10. Beobachten des Feuers bis zum Erlóschen 





65 Heigl & Heigl 2011, 97-98. 

55* Heigl & Heigl 2011, 98-99. 

555 Heigl & Heigl 2011, 100. 

+56 Heigl & Heigl 201, 100. 

+57 Heigl & Heigl 2011, 99-100. 
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Tryambakahoma 


Eine dritte Form des vedischen Opfers, die von Horst und Birgitt Heigl in Anlehnung an Param 
Sadguru Šrī Gajānan Maharaj und Sri Vasant Parafijpe aufgezeigt wird, ist das tryambakahoma. 
Hinsichtlich der benötigten Gegenstände und Opfermaterialien unterscheidet sich diese Form des 
Opfers in keiner Weise vom vorher dargestellten vyahrtihoma. Auch hier gelte es im Opfertopf ein 
Feuer zu entfachen und verflüssigte geklärte Butter darzubringen. Einzig das zu rezitierende 
Mantra ist ein anderes: 
om tryambakam yajamahe, sugandhimpustivardhanam | 
urvarukamiva bandhanän, mrtyormuksiya mā 'mrtät svāhā ||" 
Om So leicht, wie die reife Frucht sich von ihrem Stängel löst, so befreie mich von den 


Fesseln des Todes und führe mich in die Unsterblichkeit (Heigl & Heigl 2011, 109). 


Im Gegensatz zu den vorherigen Formen des Opfers jedoch könne das Mantra und dement- 
sprechend der Opfervorgang beliebig oft wiederholt werden. Sollte das Feuer zu erlöschen drohen, 
dürfe ein weiteres Stück Kuhdung in den Opfertopf gegeben werden, um dieses erneut zu ent- 
fachen.^? 

Horst und Birgitt Heigl betonen, dass auch diese Form des Opfers keinen Ersatz für das 
agnihotra darstelle. Vielmehr solle dieses als Ergänzung fungieren. Idealerweise sollte das 
tryambakahoma taglich von mehreren Personen, die sich in der Ausführung abwechseln, über 
mehrere Stunden hinweg praktiziert werden. Mit Hilfe des hierbei rezitierten Mantras kónne alles 
Schádliche beseitigt und sowohl physische als auch psychische Stárke erlangt werden, die für 
Wohlergehen und Gesundheit nótig ware. Insbesondere zu Voll- und Neumond wire es optimal, 
diese Form des vedischen Opfers über einen Zeitraum von vierundzwanzig Stunden auszuführen, 
um eine bestmögliche Wirkung zu erzielen.“ 

Generell würden über einen längeren Zeitraum ausgeführte vedische Opfer sich positiv auf 
ihre Umgebung auswirken. Daher organisiert Horst Heigl, nach eigenen Angaben, bereits seit 1978 
regelmäßig an Wochenenden oder Feiertagen vedische Opfer, die sich über einen Zeitraum von 
mindestens 48 Stunden erstrecken. In der Regel opfert eine Person hier für eine Stunde, ehe sie 
von einer anderen abgelóst wird. 1980 organisierte Heigl in Uhldingen am Bodensee ein neun- 
hundert Stunden andauerndes yajña, in dessen Verlauf parallel in zwei Feuerstellen geopfert 
wurde. 1983 gelang es ihm gar in Überlingen ein tryambakahoma über 1200 Stunden aufrecht- 
zuerhalten. Vier Jahre spáter inszenierte man in Radolfzell ein vedisches Opfer, welches ursprüng- 
lich dauerhaft praktiziert werden sollte und letztendlich mehr als ein Jahr andauerte. Heute wird 
am Homa-Hof Heiligenberg durchschnittlich vier Stunden tāglich geopfert und zu aufer- 


gewöhnlichen Anlässen das vedische Opfer über einen längeren Zeitraum praktiziert.‘ 





658 RV VIL59.12. 

659 Heigl & Heigl 2011, 105. 

59? Heigl & Heigl 2011, 105-106; 110. 
6 Heigl & Heigl 2011, 106. 
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Tabelle 8: Rituelle Sequenzen im tryambakahoma nach Vorgaben des Homa-Hofs Heiligenberg 


1. Reinigung des Körpers 6. Schichtung des Brennmaterials 

2. Mundspülung 7. Entzünden des Opferfeuers 

3. Wahl des Opferplatzes 8. Anfácheln des Feuers 

4. Niedersetzen 9. Opferungen mit dem tryambaka-Mantra 
5. Vorbereitung der Opfermaterialien 10. Beobachten des Feuers bis zum Erlóschen 


Bei den hier aufgezeigten Opfersequenzen handelt es sich zweifellos um die einfachste 
Darstellung aller im Laufe dieser Arbeit aufgezeigten Formen des neu-vedischen Opfers (Tab.6, 
Tab. 7, Tab.8), die als eine Simplifizierung der von Svàmi Dayananda Sarasvati vorgegebenen 
Struktur verstanden werden kann. So werden Opfersequenzen wie die Reinigung des Kórpers, die 
Mundspülung, die Schichtung des Brennmaterials, das Entzünden und Anfacheln des Feuers sowie 
die Darreichung verschiedener Opferungen zwar beschrieben, doch gehen diese Schilderungen 
lediglich auf eine knappe praktische Ausführung ein. Die Rezitation, der im indischen Kontext mit 
diesen Handlungen verbundenen Mantras, wird hier vóllig vernachlassigt. Lediglich in Verbindung 
mit der Darreichung der Opfergaben werden drei Mantras benannt, die vom Opferherrn rezitiert 
werden sollen. Ein Schwerpunkt der Beschreibung liegt zweifellos auf den praktisch-technischen 
Sequenzen wie der Wahl des Opferplatzes, dem Einnehmen des Sitzplatzes und der Vorbereitung 
der Opfermaterialien. Diese Faktoren sprechen für eine Form des Opferrituals, die sich an eine 
nicht-hinduistisch geprágte Gruppe von Ritualisten richtet, die das Opfer im privaten Kontext zu 


nutzen beabsichtigt und daher zwangslàufig auf eine Simplifizierung angewiesen ist. 


Homa-Therapie 


In enger Anlehnung an die von Seiten der All World Gayatri Parivar (AWGP) propagierten Yagyo- 
pathie-Lehre, vertritt auch der Homa-Hof Heiligenberg den Standpunkt, dass das vedische Opfer 
(yajfía) den Menschen helfen könne, durch Umweltverschmutzung ausgelóste negative Beein- 
trächtigungen zu bekämpfen. Der Gebrauch des yajnas im praktischen Leben, der in Bereichen der 
Land- und Forstwirtschaft oder auch der Medizin Anwendung finden kann, wird hier als homa- 


Therapie bezeichnet." 


Eine positive Wirkung kónne durch das Opferfeuer erzielt werden. Horst 
und Birgitt Heigl betonen, dass das im yajria freigesetzte Kohlendioxid die Sauerstoffproduktion 
der Pflanzenwelt verstārke, wodurch auf verschiedenen Ebenen eine Reinigung bewirkt werde. So 
würde das vedische Opfer einerseits die Luft reinigen, andererseits eine Reduzierung pathogener 


Bakterien hervorrufen, was die Heigls mit einer in Indien durchgeführten experimentellen Studie 





59^ Heigl & Heigl 2011, 113. 
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belegen. 5 Aber auch die aus dem Opferfeuer resultierende Asche weise sowohl wachstums- 
fórdernde als auch heilende Wirkstoffe auf, die im Rahmen der homa-Therapie erfolgversprechend 
eingesetzt werden kónnen.** Schon hier wird deutlich, dass die homa-Therapie auf ähnliche An- 
sátze zurückgreift, wie sie etwa von der AWGP und der Vedic and Scientific Research Foundation 
(VSRF) im Kontext zahlreicher experimenteller Studien propagiert wurden, doch werden diese 
nun gezielt mit einer kontemporáren Praxis in Verbindung gesetzt. 

Im Folgenden soll ein kurzer Überblick über die im Bereich der Land- und Forstwirtschaft 
sowie im Bereich der Medizin zum Einsatz kommende homa-Therapie gegeben werden, wobei in 
erster Linie auf die von Horst und Birgitt Heigl in Agnihotra: Ursprung, Praxis und Anwendungen 
(2011) publizierten Anleitungen und Erfahrungsberichte zurückgegriffen wird, die in enger An- 
lehnung zu Sri Vasant Parafijpes Homa Therapy: Our last Chance (1989) verfasst worden sind. Die in 
diesem Zusammenhang ergänzend angeführten Beispiele stammen größtenteils aus der von Lisa 
Powers editierten Zeitschrift Satsang, die ebenfalls in der Tradition Param Sadguru Sri Gajanan 
Mahārājs und Sri Vasant Paráfijpes steht und von der international tätigen Fivefold Path Incorpo- 
ration sowohl in gedruckter Ausgabe als auch online verbreitet wird. Als tatsächlich 
wissenschaftlicher Beweis für eine Funktionalitat des vedischen Opferrituals dürfen diese lediglich 


auf Erfahrungsberichten basierenden Ergebnisse jedoch keinesfalls betrachtet werden. 


Homa-Therapie im Bereich der Land- und Forstwirtschaft 


Untermauert durch verschiedene aus Indien, dem zentral- und südamerikanischen Raum, sowie 
dem Homa-Hof Heiligenberg stammende Studien, werben Horst und Birgitt Heigl für eine homa- 
Landwirtschaft, die eine bessere Keimfahigkeit des Saatguts bedingen, ein schnelleres Wachstum 
und eine erhóhte Immunkraft der Pflanzen bewirken, einen Insektenbefall minimieren, sowie eine 
hóhere Oualitāt, einen verbesserten Geschmack und eine lángere Haltbarkeit des Ertrages garan- 
tieren solle.‘ Erzielt werden könnten diese positiven Ergebnisse einerseits durch eine vom Opfer- 
feuer ausgehende Reinigung der Luft, aber auch durch die Anreicherung des Bodens mit 
agnihotra-Asche. 

Die Praxis des homa-Landbaus schildern die Heigls detailliert in ihrem Buch Agnihotra: Ur- 
sprung, Praxis und Anwendungen (2011). Hier betonen sie, dass das Durchführen des tāglichen 


agnihotras eine Grundvoraussetzung für die homa-Landwirtschaft sei. Dieses solle nach Móglich- 





565 Heigl & Heigl 2011, 113-115. Die Heigls beziehen sich hier auf eine von Potadär veröffentlichte Studie, in welcher 
Mikrobiologen vom Ferguson College in Puna die Luft vor und nach der Ausführung des agnihotras untersuchten und 
zum Ergebnis kamen, dass 77,5 % der Luft im Raum durch ein einziges agnihotra gereinigt und 96 96 der vorhandenen 
Bakterien beseitigt wurden. Vgl. M. M. Potdar 1990, 14. 

6% Die Heigls beziehen sich in diesem Zusammenhang in erster Linie auf eigene Studien. Vgl. Heigl & Heigl 2011, 123- 
130. 

555 Ein Großteil der von der Fivefold Path Incorporation veröffentlichten Ausgaben der Zeitschriften Satsang findet 
sich hier: http://www.agnihotra.org/content/satsang-archives-list-format (04.04.2013). 

595 Heigl & Heigl 2011, 131-142. Verschiedene die Vorteile der Homa-Landwirtschaft beschreibende Studien finden sich 
in: Rajimwale *2004. 
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keit entweder auf einem zentralen Platz des Grundstiicks oder, wenn mehrere Personen fiir die 
Ausfūhrung zur Verfügung stehen, an vier sich an den Himmelsrichtungen orientierenden Eck- 
punkten des Geländes ausgeführt werden. Zudem wäre es ideal, wenn zusätzlich täglich über 
einen Zeitraum von vier Stunden das tryambakahoma praktiziert werde. Durch die Ausführung 
dieser Formen des vedischen Opfers könne die Atmosphäre gereinigt werden, was sich wiederum 
positiv auf die Pflanzen, den Boden und das Wasser auswirke.‘” Die Vorbereitung des Bodens be- 
darf keiner außergewöhnlichen Methode. Die Heigls legen hier lediglich fest, dass das Erdreich mit 
agnihotra-Asche vermengt werden solle. Je nach Bodenbeschaffenheit könnten organische Dünge- 
mittel, wie beispielsweise Kompost oder Kuhdung, zugegeben werden. Hinsichtlich des Saatguts 
wären biologische Samen zu empfehlen, die vor der Aussaat zwei Stunden in Kuhurin gebeizt 
werden sollen. Dies würde die heranwachsenden Pflanzen gegen Schädlinge resistent werden 
lassen. Möchte man Jungpflanzen setzen, sollten diese zunächst an einem schattigen Ort gelagert 
und drei bis sechs Tage mit agnihotra-Aschewasser gegossen werden, bevor man sie aussetzt. 
Dieses mit Asche versetzte Wasser könne zudem als Düngemittel oder als Mittel gegen 
Schädlingsbefall eingesetzt werden. ? Die auf dem Homa-Hof Heiligenberg erzeugten landwirt- 
schaftlichen Produkte werden heute auf dem Wochenmarkt in Überlingen zum Verkauf ange- 
boten, was nach Aussagen der Heigls mit anfānglicher Skepsis der Kunden verbunden war. Man 
stellte in Frage, ob das Obst und Gemüse aufgrund seiner Größe tatsächlich aus biologischem An- 
bau stammen kónne. Doch konnte die Kundschaft inzwischen sowohl hinsichtlich der Produkt- 
größe als auch in Bezug auf Qualität und Geschmack überzeugt werden." 

Von einem erfolgreichen Einsatz der homa-Therapie berichtet Irma Garcia, die im Zuge der 
Bekāmpfung einer Pilzkrankheit (Span. sigatoka negra) zum Einsatz kam, von welcher die 
Bananenplantagen in weiten Teilen Zentral- und Südamerikas befallen waren, und die Stauden 
innerhalb weniger Tage zerstóren konnten. Alle herkómmlichen Mafsnahmen gegen diese Krank- 
heit waren erfolglos. Als 1997 der Besitzer einer Großplantage im peruanischen Puerto Sira die 
homa-Therapie einzusetzen begann, konnten — so Garcia — innerhalb von einem halben Jahr alle 
Stauden der Plantage geheilt werden. Die Bezirksverwaltung von Puetro Sira bestātigte diesen Er- 
folg und empfahl allen Plantagenbesitzern diese Therapieform anzuwenden.™” 

Die von Horst und Birgitt Heigl dargelegten Hinweise bezüglich der Forstwirtschaft ent- 
sprechen weitestgehend den Empfehlungen für den homa-Landbau. Zusátzlich wird erwāhnt, dass 
neben der herkómmlichen Baumpflege unter den Báumen homas ausgeführt werden sollen, da 
diese die fórderlichen Stoffe auf diese Art und Weise besonders einfach aufnehmen könnten.‘ 
Auch in diesem Bereich wurde die homa-Therapie bereits erfolgreich angewandt. Die Heigls be- 


richten von einem im Jahr 1984 ausgeführten homa-Waldprojekt, für welches eine etwa zwanzig 





+7 Heigl & Heigl 201, 148. 

5 Heigl & Heigl 201, 148. 

56? Heigl & Heigl 2011, 149-151. 

5? Heigl & Heigl 2011, 163-164. 

*7 Garcia 1998, 6-9; Heigl & Heigl 2011, 116. 
° Heigl & Heigl 2011, 159. 
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Hektar große, hier nicht weiter lokalisierbare, Waldflāche gewählt wurde, deren Bestände bedenk- 
lich erkrankt waren. Über einen Zeitraum von drei Monaten führten hier, nach Angaben der 
Heigls, täglich zwanzig Beteiligte sowohl morgens als auch abends das agnihotra durch. Zudem 
wurden mindestens vier Stunden täglich das tryambakahoma, sowie um 10 Uhr, 12 Uhr, 15 Uhr, 
18 Uhr und 21 Uhr das vyahrtihoma praktiziert. An Neu- und Vollmond führte man das tryam- 
bakahoma gar über einen Zeitraum von vierundzwanzig Stunden aus. Nach bereits zwei Wochen 
wies man mit einem Messgerät für pH-Wert-Analysen einen verbesserten Wert des Waldbodens 
nach. Nach nur drei Monaten soll sich der Zustand des Waldes erheblich verbessert haben. Die 


Heigls berichten: 


Der Gesamteindruck des Waldes hatte sich deutlich verbessert, auch wenn einige 
Bäume, die sehr erkrankt waren, nicht mehr gerettet werden konnten. Man kann sagen, 
dass das Projekt ein voller Erfolg war. Doch leider — obwohl zu der Zeit intensiv nach 
Lösungen gegen das Waldsterben gesucht wurde und dafür hohe Summen an Staats- 
gelder zur Verfügung standen — wurde die Homa-Methode von den zuständigen Stellen 


ignoriert (Heigl & Heigl 201, 156). 


Homa-Therapie im Bereich der Medizin 


Liest man Listen von Beschwerden, die mit Hilfe der homa-Therapie geheilt werden konnten, so 
scheint beinahe keine Krankheit ausgeschlossen zu sein. Sie reichen von Herz- und Kreislaufbe- 
schwerden, über Leber- oder Nierenleiden, Infektionskrankheiten, Diabetes, Allergien, Haut- und 
Augenproblemen, bis hin zu Depressionen. Aber auch Krankheiten wie Multiple Sklerose, Krebs 
oder Aids werden hier genannt.” 

Die Krankheitsursachen können physischer, psychischer oder schicksalhafter (karmischer) 
Art sein. Während physische Ursachen, nach Ansicht der Heigls, in erster Linie durch direkte und 
indirekte Umwelteinflüsse hervorgerufen werden, aber auch durch Faktoren wie Bewegungs- 
mangel oder einseitige bzw. schlechte Ernährung, sind psychische Auslöser mit einem ethischen 
und moralischen Verfall in Verbindung zu bringen, welcher die Seele eines Menschen belaste. 
Doch könnte auf alle Ursachen mit dem vedischen Opfer Einfluss genommen werden. So wäre es 
möglich, physische Krankheiten durch die vom homa ausgehende Reinigung der Luft zu mindern. 
Das tägliche agnihotra würde hier eine ideale Methode darstellen, welche die Vermehrung 
verschiedener Bakterien und Krankheitserreger hemme. Aber auch Beschwerden, deren Ursachen 
auf negative Lebensgewohnheiten zurückzuführen sind, könnten durch eine vom agnihotra 


ausgehende Stärkung des Immunsystems aufgehalten werden. Auch psychische Belastungen 





573 Heigl & Heigl 2011, 195. Eine umfangreiche Liste findet sich in: Hernandez & Macan 2007, 10-13. Diese benennt u.a. 
Allergien, Arteriosklerose, Arthritis, Asthma, Bluthochdruck, Depression, Diabetes, Epilepsie, Hautkrankheiten, 
Herzkrankheiten, HIV und AIDS, Hör- und Sehkraftverlust, Infektionskrankheiten, Kopfschmerzen, Krebs, 
Kreislaufprobleme, Lähmungen, Multiple Sklerose, Nierenversagen, Parkinson, psychische Störungen, Schlaflosigkeit, 
Suchtkrankheiten, Tumore, Unfruchtbarkeit oder Verdauungsstörungen. 
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würden dem Immunsystem schaden. Daher solle man nicht nur die Beschwerden einer Krankheit 
bekämpfen, sondern auch deren Ursachen zu beseitigen versuchen. Das homa könnte hier positive 
Energien freisetzen, die einen Abfall psychischer Belastungen bewirken. Die schicksalhaften 
(karmischen) Ursachen einer Krankheit betrachten die Heigls als Hinweis darauf, dass man sein 
Leben überdenken sollte. Das agnihotra könne diesen Vorgang erleichtern und das Leben in ein 
erneutes Gleichgewicht bringen.” 

Die von den Heigls beschriebene Anwendung der homa-Therapie ist relativ einfach. So 
müsse zunächst täglich morgens und abends das agnihotra praktiziert werden. Dabei solle zu 
Therapiezwecken ein Teil des Rauches eingeatmet werden. In Anlehnung an Sri Vasant Parafijpe 
erklären sie, dass dessen Inhaltsstoffe schnell Lunge und Blutbahn erreichen würden, was sich 
wiederum wohltuend auf den Kreislauf, das Gehirn und das Nervensystem auswirke.°” Zusätzlich 
solle täglich zwei bis dreimal eine Messerspitze der agnihotra-Asche eingenommen werden. Diese 
könne pur, mit Wasser vermischt, oder auch in Kombination mit Ghee oder Honig zu sich ge- 
nommen werden. Auch zur äußeren Anwendung wäre diese geeignet. So könnte bei Hauter- 
krankungen oder feuchten Wunden die Asche in Pulverform aufgetragen werden; bei trockenen 
Wunden hingegen sollte sie in Form einer Salbe angewandt werden.” Die Salbe könnte aus einer 
Mischung von zehn Gramm agnihotra-Asche und neunzig Gramm Ghee leicht hergestellt werden. 
Hierbei sollte das Ghee weich sein, damit die Paste leicht verarbeitet werden könne. Anstelle des 
Ghees könne ebenso Olivenöl oder Bienenwachs für die Herstellung genutzt werden. Die 
agnihotra-Asche wirke hierbei antibakteriell, desinfizierend, gerinnungshemmend und fördere das 
Gewebewachstum.”” 

Dass vedische Opfer, insbesondere in Form des agnihotras, positive Auswirkungen auf die 
Gesundheit haben, verdeutlichen die Heigls mit Hilfe verschiedener knapper Fallstudien.”* So 
berichtete der aus Ecuador stammende Arzt Dr. Jaime Montufar Villavicencio, der im Jahr 2004 
von Sri Vasant Parafijpe die Ausführung des agnihotras erlernte und in seiner Klinik in Guayaquil 


zum Einsatz brachte, von tiberraschenden Erfolgen: 


Der Effekt dieser Agnihotra-Asche-Medizin ist anders. Sie wirkt unmittelbar. Ich konnte 
sehen, dass meine Patienten schnell Genesung erfuhren, so schnell, dass ich in Sorge 
geriet, weniger Patienten zur Behandlung zu haben. Wie auch immer, jetzt habe ich 
mehr Patienten als jemals zuvor. Jeder geheilte Patient bringt 10 neue. Ich teile die 
Agnihotra-Asche, das Produkt dieses unglaublichen heilenden Feuers, mit allen meinen 
Patienten. Wir geben die Agnihotra-Asche-Medizin immer frei (Rosen-Bizberg 2007, 


32). 


Dr. Montufar Villavicencio gibt an, innerhalb von sechs Jahren 15.000 Patienten mit der homa- 


Therapie behandelt und größtenteils geheilt zu haben. Eine Besserung war im Durchschnitt in 





574 Heigl & Heigl 2011, 195-197. 

675 Heigl & Heigl 2011, 90; in enger Anlehnung an Paranjpe 1989, 21-23. 
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weniger als 21 Tagen zu verzeichnen, bei schweren Krankheiten dauerte es in der Regel ein wenig 
langer. Nach eigenen Angaben konnte er in den letzten Jahren mit dieser Methode auch im 
Bereich der Krebstherapie mehrfache Erfolge verzeichnen.” Von einem weiteren Fall berichtete 
Ivy Amar, die in Zusammenarbeit mit Prof. Dr. Abel Hernandez und dessen Frau Aleta Macan in 
New Mexico eine Vortragsreihe zum Thema homa-Therapie organisierte. Nach einer Veranstaltung 
am ı. Mai 2007, im Rahmen derer verschiedene Formen des vedischen Opfers praktiziert wurden, 


0 


berichtete sie? 


We noticed a lovely older woman slowly come in, walking with difficulty, leaning on a 
metal walker. Her name was Noma and she told me she was an artist, but a traumatic 
accident several years ago left her in a disabled condition. She was in chronic pain [...]. 
She also had back surgery because of fragments of bone which were also causing 
difficulty. Noma took a seat in the front row. At sunset, twelve of us performed 
Agnihotra on the stage [...]. Two days later Abel received a call from Noma. She had 
waited a day before calling because the healing she experienced was so incredible she 
thought it might be too good to be true. She told him that when she went home after 
the program, she was feeling so much positive energy and love that she didn’t want to 
go to sleep. She decided to take her [...] bath. Along with her bath, she had the impulse 
to massage her entire body [...] with the Agnihotra ash she had received at the program. 
After applying the ash, Noma felt a healing light fill her entire being, bathing her in 
total peace and love. After years of disturbed sleep due to pain, she fell asleep 
immediately and slept for ten hours straight! Usually getting out of bed in the morning 
was a half-hour ordeal for Noma; however, the next morning she rolled right out of bed 
with comfort and ease. That same night Noma came to the Homa program in Santa Fe. 


She was no longer using a walker. [...] (Amar 2007, 9). 


4.2 Das neu-vedische Opfer als transkulturelle Form des Opferrituals 


Sowohl von Seiten des Yoga Vidya e.V. als auch vom Homa-Hof Heiligenberg wird das neu- 
vedische Opfer gekonnt in den Kontext der Wellnessbewegung eingebettet. Wahrend der Yoga 
Vidya e.V. hierbei auf eine Kombination von physischer Fitness und Gesundheit setzt, stellt der 
Homa-Hof Heiligenberg eine gesunde und ókologisch einwandfreie Lebensweise in den Vorder- 
grund. Beiden Konzepten gemeinsam ist eine enge Anbindung an einen spirituellen Markt, der seit 
einigen Jahren insbesondere Menschen auf der Suche nach einer praktischen Lebenshilfe bedient. 
Das vedische Opfer stellt hierbei ein funktionales Ritual dar, mit dessen Hilfe der Einzelne, der 
sonst in seinem Alltag kaum religióse christliche Rituale praktiziert eine scheinbare Hilfe erlangt, 
die ihm wiederum ,das Gefühl eines Zugangs zum Heil im Diesseits (Rademacher 2009, 43)" 
vermittelt. Doch ist nicht nur die auf einer Energielehre aufbauende rituelle Praxis von Bedeutung. 


Auch ein auf wissenschaftlichen Studien basierendes Wissen wird von Seiten der Akteure 





679 Villavicencio Montufar 2006, 6-7; Rosen-Bizberg 2007; Heigl & Heigl 2011, 203-204. 
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gefordert. Viel wichtiger jedoch sind die eigenen Erfahrungen der Praktizierenden und daraus 
resultierende Handlungsweisen. 

Sicherlich hatte auch eine andere rituelle Praktik als das vedische Opfer im Kontext der 
Wellnessbewegung in die westliche Spiritualitāt Einzug finden konnen, doch stellt diese Form des 
Rituals, wie sie etwa von Svāmī Dayānanda Sarastvati dargelegt wurde, eine einfache Handlung 
dar, die von jedermann problemlos aufgegriffen und imitiert werden kann. Die bereits bestehende 
Popularität fernöstlichen Gedankenguts und die unlängst erfolgreiche Integration meditativer 
Praktiken sowie Yoga und Ayurveda, trugen ihr Übriges bei. Vereinfacht wurde dieser Schritt 
zudem, da der indische Markt selbst eine spirituell-esoterische Form des vedischen Opfers 
herausbildete, die sich hier zwar in erster Linie aus propagandistischen und identitätsstiftenden 
Beweggründen formierte, doch dem westlichen und speziell europäischen Markt eine ideale 
Vorgabe bot, der man sich einfach bedienen konnte. Das Ritual selbst setzte man wiederum mit 
eigenen Beweggründen, nämlich der Suche nach einer praktischen Lebenshilfe in Verbindung und 
schuf somit eine transkulturelle Form des neu-vedischen Opfers, die nun den Bedürfnissen einer 
durch eine Vielfalt an Identitäten gekennzeichneten globalen Gesellschaft gerecht werden soll. 

Als transkulturell bezeichne ich diese Form des Rituals, da sie, im Sinne des von Wolfgang 
Welsch geprägten Begriffs der Transkulturalitāt,” eine neuartige Form angenommen hat, die reli- 
giöse und kulturelle Grenzen überschreitet und sich in einem komplexen Netz unterschiedlichster 
Lebensformen und Lebensstile wiederfindet, die miteinander hochgradig verflochten sind und 
einander durchdringen. Das neu-vedische Opfer findet sich heute in verschiedenen Nationen, 
Religionen und Kulturen wieder, die durch Missions- und Migrationsprozesse, moderne Kommu- 
nikationsmöglichkeiten, aber auch durch politische und ökonomische Interdependenzen mit- 
einander verbunden sind und sich gegenseitig beeinflussen. Dennoch gehe ich nicht soweit zu 
behaupten, dass das vedische Opfer ein inklusives Verständnis von Kultur vertrete, welches nach 
Welsch mit dem Konzept der Transkulturalität einhergeht und eine Kultur intendiert, die sich 


durch eine bedingungslose Integration auszeichnet. 
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5. Zusammenfassung 


Das vedische Opfer kann als eine transkulturelle rituelle Handlung interpretiert werden, die ūber 
den religiösen Kontext hinaus in eine politisch orientierte und kommerzialisierte, aber auch eine 
spirituell-esoterisch geprägte Öffentlichkeit gerückt ist. Während im Zeitalter des klassischen 
Hinduismus das vedische Opfer noch als koordinierte Serie ritueller Handlungen reziproken 
Charakters verstanden wurde, in deren Verlauf verschiedenste Opfergaben (ähuti) aus vornehm- 
lich individuellem Interesse von einem Opferveranstalter (yajamana), teilweise mit Unterstützung 
eines Priesters, dargereicht wurden, wandelten sich die Beweggründe für die Ausführung des 
Rituals ab dem 19. Jahrhundert grundlegend. So sprach Svami Dayänanda Sarasvatı dem Opfer eine 
reinigende und heilende Funktion zu, die er wissenschaftlich zu legitimieren versuchte und in 
erster Linie in einen das Hindutum stärkenden Kontext stellte, der gegen jeglichen islamischen 
und christlichen Einfluss gerichtet war. Nach Indiens Weg in die Unabhängigkeit verstärkte man 
dieses Anliegen, indem man das vedische Opfer mit propagandistischen Absichten verknüpfte, die 
nun eine hindunationalistisch orientierte Politik verfolgen, deren Ziel die Einflussnahme auf eine 
Identitätsbildung der indischen Gesellschaft ist. Gleichfalls bringt man das vedische Opfer mit 
individuellen Zielen in Verbindung, die einen persönlichen, oft kommerziellen oder statusorien- 
tierten Gewinn anstreben, der aus schwachen, aber wohlhabenden Gesellschaftsschichten ge- 
zogen werden soll, für welche gegenwärtig die Religion eine wichtige Funktion im Leben ein- 
nimmt. Eine Verbindung zur modernen Welt wird geschaffen, indem man das vedische Opfer in 
einen wissenschaftlichen Kontext stellt, mit dessen Hilfe ein persönliches, aber auch ein global- 
gesellschaftliches Wohlsein erzielt werden soll. Hier werden Krankheiten und Ängste fokussiert, 
die mutmaßlich durch eine verschmutzte Umwelt und ein ökologisches Ungleichgewicht ver- 
ursacht werden. Das vedische Opfer betrachtet man dabei als ein Mittel, das die Menschen zum 
Umdenken bewegen soll und eine Verbesserung der Lebensumstände bewirken kann. Gleichfalls 
charakterisiert man das Opferritual als eine der westlichen Medizin überlegene Therapieform, 
aber auch als präventive Maßnahme zum Schutz der Umwelt. Zweifellos waren es Interpreta- 
tionen wie diese, die das vedische Opfer mit westlichen Interessen verknüpften und schließlich zu 
einer Dekontextualisierung des Rituals führten, die das Opferritual unabhängig von jeglicher 
Religionszugehörigkeit mit einer westlichen Spiritualität und Esoterik in Verbindung setzte, die 
sich nun durch eine Betonung eines höheren Wissens auszeichnet, welches sich ein Akteur durch 
die Ausführung oder Teilnahme am Opfer nutzbar zu machen kann. 

Wie gezeigt wurde, haben sich im Laufe der Entwicklungsgeschichte verschiedene Formen 
des vedischen Opfers herausgebildet. Heute werden im Allgemeinen die dem häuslichen bzw. 
privaten Bereich zugehörigen Formen agnihotra, homa und havana bzw. die im öffentlichen Raum 
praktizierte Form des yajña unterschieden. Während agnihotra, homa und havana für gewöhnlich 
im privaten Kontext für ein Individuum oder einen engen Familienverbund praktiziert werden, 


wird das öffentliche yajña ausgeführt, um eine breite, manchmal gar nationale oder globale, 
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Öffentlichkeit anzusprechen.^" 


Dies wurde auch im Verlauf der aufgezeigten Beispiele deutlich. 
Wahrend Svami Dayananda Sarasvati in Bezug auf individuelle Belange vom homa sprach, setzte 
er das yajña als eine Form des Rituals ein, die als gemeinschaftsstärkendes Element, unter 
Anwesenheit eines großen Publikums, mit einem wohldefinierten gemeinsamen rituellen 
Anliegen ausgeführt wurde, das über die Familie des Opferveranstalters (yajamana) hinausging. 
Heute tritt diese Form des Opfers, wie am Beispiel des von Bälak Yogesvara Däs Ji Mahäräj 
veranstalteten „Ati Visnu Mahayajnas“ oder dem asvamedha der All World Gayatri Parivar deutlich 
wurde, in einer Öffentlichkeit in Erscheinung, die diese Form des Opfers mit kontemporären 
Belangen in Verbindung setzt. Auffällig ist, dass das öffentliche Ritual eine kontinuierliche 
Maximierung der Größe des Opferpavillons (yajnasala), der Anzahl der Opferbecken 
(yajfíakunda), der ausführenden Priester (rtvij) und der darzureichenden Opfergaben (ahuti) 
anstrebt. Mit Hilfe dieser Elemente soll das yajña zu einer überdimensional erscheinenden 
Veranstaltung werden, die ein breites Interesse erweckt, welches nicht zwangsläufig religiösen 
Charakters sein muss. Dementsprechend gilt das yajña als eine kostspielige Form des Opferrituals, 
die nur von einem wohlhabenden Teil der Bevölkerung initiiert werden kann. Heute wird es meist 
von religiösen und spirituellen Führern, Politikern oder wohlhabenden Wirtschaftsunternehmern 
für ein großes Publikum inszeniert, welchem der Opferveranstalter in der Regel das rituelle 
Anliegen widmet. Meist dient diese Form des Opferrituals einer Massenagitation, mit deren Hilfe 
auf die Ritualteilnehmer auf verschiedenste Art und Weise Einfluss gewonnen werden soll. Die 
dem privaten Bereich zugerechneten Formen homa bzw. havana treten im heutigen Indien 
zumeist in Verbindung mit einem individuellen Interesse in Erscheinung, wie im Falle des „Sri 
Mahälaksmi Havana“ des Sri Sivakumara Svämijis aufgezeigt wurde. Doch kann diese private sich 
durch eine Einfachheit auszeichnende Opferform durchaus in einer Öffentlichkeit praktiziert 
werden, um den potenziellen Mehrwert des Eigeninteresses zu steigern. Im rein europäischen 
Kontext treten in der Öffentlichkeit bislang lediglich das agnihotra und das homa in Erscheinung, 
was sicherlich auf die Simplizität beider Ritualformen zurückzuführen ist. Während sowohl 
agnihotra als auch homa im indischen Kontext dem privaten Bereich zuzuordnen sind, treten 
diese nun im nicht-hinduistischen Zusammenhang, aufgrund ihrer simplen Ausführungsform und 
der einfachen Möglichkeit zur Partizipation, in den Interessenbereich verschiedener unlängst an 
fernöstlichen Praktiken interessierten, zumeist spirituell-esoterisch orientierten Gruppierungen. 
Hier werden diese Formen des Opferrituals in Gruppen unterschiedlichster Größe gelehrt und 
praktiziert, wobei der Fokus sowohl auf einer individuellen rituellen Intention als auch auf 
gesellschaftlichen Interessen liegt. Ob auch das yajria in den kommenden Jahren die europäische 
Öffentlichkeit in seiner in Indien ausgeprägten Form erreichen wird, bleibt abzuwarten. 
Betrachtet man die sowohl im indischen als auch europäischen Bereich ausgeführten 
Opfersequenzen, wird deutlich, welche rituellen Handlungen für das Gelingen des Opferrituals 


ds à A 68 š Š a & PR : 
unumgänglich sind.” Zu nennen sind hier Sequenzen der inneren und äußeren Reinigung, wie 





5* Vg]. Bechler 2013. 
55 Vg]. Tabellarische Übersicht der dargestellten Opfersequenzen in Anhang I. 
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ācamana, mārjana oder pavitrīkaraņa, die Vorbereitung der Opferstelle (samidhācayana oder 
agnipratisthāna), das Entzūnden des Opferfeuers (agnisthāpanā) sowie die unter der Rezitation 
verschiedener Mantras erfolgende Darreichung von Opfergaben (ahuti) Alle weiteren 
Ritualhandlungen sind nichts als rituelles Beiwerk, das der Verfolgung individueller Interessen 
dient und auf einen jeweiligen rāumlich und zeitlich orientierten gesellschaftlichen Kontext 
bezogen wird. In der Offentlichkeit versucht man die hiermit neu geschaffene Form des Rituals 
durch den Aufbau eines möglichst breiten Interessenspektrums zu etablieren, das nicht 
zwangsläufig mit religiösen Bestrebungen in Verbindung stehen muss. Diese können, wie im 
Rahmen der vorliegenden Arbeit gezeigt wurde, sowohl politischer als auch kommerzialisierter Art 
oder gar spirituell-esoterisch geprägt sein. 

Das vedische Opfer überschreitet in seiner kontemporären Form unterschiedlichste 
Grenzen. Als transkulturelle Form des Rituals ist dieses heute in verschiedenen Nationen, 
Religionen und Kulturen wiederzufinden. Dennoch weist jede Erscheinungsform des vedischen 
Opfers Eigenheiten auf, die keinesfalls eine Tendenz zur Homogenisierung des Rituals erkennen 
lassen. Indem die neuen Formen des vedischen Opfers bestehende Grenzen überschreiten, 
erzeugen sie neue Verbindungen und Identitäten, die in einem neuen rituellen Netzwerk 
resultieren. Unterschiede werden nicht verschwinden, sondern Teil einer auf Interaktion 
beruhenden Verflechtung und Durchmischung werden, die sicherlich nicht nur im Bereich dieses 


Rituals oder der Religion wiederzufinden ist. 
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Anhānge 


6. 


Tabellarische Ūbersicht der dargestellten Opferseguenzen 


Anhang I 


6.1 


(91) (dunfndospyoy 
sodnıyferges sop SUNIYƏIIA 


(St) (vuvdvyysvsvjvy 

sadn.ıyferges sap ueqejsmy 

(bt) (vunypungnumspsyna 

INUYIS uopuesjreureAXon[$ Jap uapurg 
(Er) (vuv4vypvuvpuvo 


€) (voyo) speuruang sop uasenny V) (oam) stung sop uaseryny aysedzjoyjepues uoa uaseryny 

yop) S| p uadeny yop) S| p uasery dzjoqpop Ben 
(z1) (nuvfanspavpravdoulod) 
INUW2$ uəSrrəu Jap uəqəS8ə/A 
(m) (vtinapypopandoulod) 


mue USTA 1op uoSe1], 





(ot) (vunj.marındopapdoufo«) 


1nuqos uəSr[rəu Jap [9sUS9ƏAA 

(6) (odjpyums) ssnqpqosog 1ojonau 
(S) uepeuioyeuuojdo sap Sunjro19q10A. 
(t) uozyos1opotN 


(€) sezye[d1ojdQ sap eM 
(8) (punfndrays.id) apa 1op Sunıyaıay 


(L) (vspdu) əpəyədıQy susparyasıaa 
me uajraq105 UOA uazjas 


(9) (vuvšivuvybv) 
zuejsqnsp[nuos uoa Sun), 


(S) (rumpünad) oponuoqure1y 


(+) (vuvypuvgvy719) 
speydizieey sop uspurg 


(1) sıodıoy sop SunSrurəu (9) (punfimu) Sunsturay (c) (vúvavyuypavd) Sunstursy 


(<) (vuvunvov) (L) (vuvunvov) puey 


(z) Sunmdspunw uars19uasdungturay Joep Sunjniuy Jap pun ueuoqg ro1p Jap Sunsturey (€) (vuvuvov) Sunpndspun 


(1) stemmt sap uurgog I9[[9WL10J (T) stemmt sap uurdeg rej[ouu:0] (1) (»uv4vovjv6yvu) yon um 1əqə5 


3ıaquaßıpray JoH-ewoy (u2[319339) 'A'9 BAPTA Dead) Aa eÁptA IBAĻIEJ UgeÁeo POM 


wep yoeu uəzuənbəs:əjdo e3ox wap yoeu uazuanbasıaydo 


e80X Wap qoeu uazuanbasiajdo 


ITV 19p youu uszuanbasıaydo 


(€) (vuvfuvu) uəSrurəu 


(<) (vuvuvov) 8unpdspunj 
(1) 
(nuvsvayiazi) s1aysatidiaydQ sep [eM 


neAseieg epueueÁeq 
rureAg qoru uazuanbasiaydQ 
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(2) saanajaajdo sop uapunzyug 


(9) sreptojeuruuaīg sap Sunog 


(S) 


(vuvoivAubv) 1919 wmz Sunjotquorqq 


(t) (vuvyiš 
-gvadiufip) sxonoj sop UIMIT 


(€) (nuvypap) uodunynauy 


(6) 


(vuvaavdubp) 19194 umz Sunjorq1o1qq 


(8) (nurus 
-ywadjuby) sxonoj sop UMPI 


(£) (nuvopanspbas) yosunmsuadas 


(z) (»uvyvav) uadunynıuy 


(S) (vAsyvu) suost4 sop 9759) 1op yW 
sIasseM Sep uopegny pun uasrurey 


(vuvdīpvudīub») 
s1ənəy sop usypepug (FE) 


(E£) (nup«njs) Sunsiə1dqo'1 

(z€) (vuvdvyjsyubv) 

SI9N9J19JdO sap Sunjgouug 

(16) (vunsyoud) Sunposuo1dsog 

(o) (vypuvyv5ny) 

UI9SĶI1D-E$N/ UOA U989[19P91N 

(6z) (vuvjauvziuvouvd) uastadg 
uNES Jung sap SunSuəuuəA 
(gz) (vuv/hdvjyvyyau) suayoaqreydQ 
sop dunyımdurg Jap 8UNIY919A 

(Lz) (vınysümsnygosund) 
uodunjqonj jung Jap APM 

(92) 

(pupupiapšypa) ZINYIS umz JEIYOSIOA 
(Sz) (nupopanspas) YOSUNMSUaSaS 


(bz) (vuv/hdvivovdosvpoš) uasunstam 
-rayyadsay uuəzuoəs zru Sun1qo19A 


(Ez) (Dimyspwounaapvaıns) 
193105) I9[[€ 8UNJ9[gI99n1N 


(ze) 
DUDYVADASP) 193305 Top uonexoAu 
y p QD Jop uoneyoAul 
(12) (vuvyvavduyvAv6) 
LUgeÁer) UNION Jap uonexoAug 
(oz) (vuv/hndvyv46vavu) 
uojeue[q unou Jap SUNIY919A 
(61) (vuv/ndvsv]v7) 
sodnıyfenfes sap 3uniqo19A 


(gt) 


(vuvfndvdīp) odure rap Sunuqo19A. 


(Lt) (pununa dosn]py) 
Snes uəp ue aig 


(8) 


(pupdoyssrußo) sono sop uapunzyug 


(v) (pundopopypnups) 
sez[ou1enoj sap Sumupruos 
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(6) eguen 

-pypgwodu urop yu uəSuniəJdo 
:(6) enuew-tusy 

"MZQ -eAing wap yu uoguni9jd 


(8) sxonoj sop ufoyokjuvy 


*(gt) egueW-eArS wap pu uodunıayd 


EIļUEJŅ-IJEASEIES Wap UI uoguniojd 


‘(z1) ex3yue]A-eArs wap yu uoSuniojd 


(61) egue 
-exiTereqe]A Wop ur uodunıazd 


oo 


“(Zr 


oo 


‘(gt 
eyuew-eüsiy urop yu uodunıazd 


(hr) eque 


S = o 


-eüeÁeIEN Up yu uoguniojd 
«(€ 
enue]A-eS(q map yu uoSunrojd 


= 


(1) enue 





OS OO 


-ueumucH Wep pu uoguniojd 
:(0 

eyuew-eüsiy urop yu uošunī9jd 
d 
eguep-tusye] wop yu uoguniojd 
d 
LIJUEW-8AINS wap yu uošunī9jd 
d 


tIJUEW-E$S9līe) urop pu uadunıazd 


= 
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(9) (ymo) uašuniejdo 


(zt) (Dwoypgvaspv.ıppygoadaıos) 
19999 aye any uapuedsraydQ 

(tb) (vuoyvjvdy7pvsvp) 1ozinuos 
stau orp Mj uopuedsiojd() uuəz 
(ot) (pwoypypdoyoppsund) 19zyņuos 
-uo3[2M erp 1ny uapuadsiajdo jung 
(6€) (vuoyvyv4bvavu) 


uojeue[d UN9U arp my opusdsī9gdO 


(g€) (vwuoyrnunivavsuvd) 
eunie, Inj uapuadsiajdo jung 


(4€) (mov) 


(ot) (1ynyv) ueSun1ojd ang 1o31epo8 ur oqeS19jd 


(98) (nuvoasvadv]o/) uosjordxosse M 


(S£) (vuvypvypnuvs) 
sez[ou1ono, sop uəSə[uy 


(ot) (vw) 193dO 
6) (vimsyndind) Sunjosue1dsog 
Ki PA 


(8) Qanyvound) usges1aydo jung 


(4) 


(vuvypvypnuvs) uoqoSnzzjou1onoq 


(9) (pupfoda) upoyseq 


198 


(o1) ueuosong 
wnz sIq SI9N9/] sop Us}yoeqoog 


(6) 


eyueW-Niypka urop yu uesuniaydQ, 


(gz) stemm sap ssnyasqy I9[EULIOJ 
(Lz) (vuvfyp) uonenpaW 


(9z) (vuvdivuvs 
~ubp) uəSunaəJdo rap ssnpgosqv 


(ve) (is) 
SUYISUŅM PUO ny uoguniojd 


(St) eryuew-eAe(un(yiureye 

wəp yu uoduniojdo 
(S 
eyuep-tmeÄen wep yu uoSuniojd 


S 


(£z) enue 

-taa9peindtr] wep pu uəSunuaəJd 
‘(zz) eyue 

-eüeÁe1eN Wep ur uoguniojd 
(12) exyue 

-TA9peyeW Wap yu uoSunrojd 


(oz) eque 





OS OS 0202 0 


-eavyqeuraries wp yu uəSuniəJd 


(Er) (vuvdivuvs 
-jubp) s1ajdQ səp ssn[uosqv 


(z1) erguew-eAe(unAziu 
-eyen Wap yu U98UNI9JdO 


(n) 


eijue]JA-tneÁer) urop yu uodun19jd o 


(0S) (vuvduv7) 

uəuuv pun 19425 ‘19999 ue uapuadg 
(6t) (pyouna 

-npupabfipuupaq) 1a\sal1g Wap 19qn 
-uə8ə8 SunjqgorpdaeA Jap uoa usrayag 


(gr) (pwoyn.mg) 
snənsiəJdo sap əpuədsiəJdo 


(Lv) (p.nt/paospa) 

Jong 1o31ep[o8 Sunuorərreq 9229] 
(9b) (anypuand) xoxing 118198 
S[AJJO'T U2[[0A sauta aqes1azdQ, 


(sv) 
(pwoyziypjsıas) Xiejstas mj 19jdo 


(vv) 

(unyvuyuvuvdv[un4ziuuvyvu) exyueur 
-eÁefunAjiureqe]A wep yu əqeS:əjdo 
(£t) (unyvujuvudgvAvb) 
vrueuiujeÁer) uap nur oqeS19jd o 


(Zt) (mp) ueqe19jdQ 101p 


(91) (ynyvūund) oqe819jdQ 21232] 


(St) (nyp) uəqeS1əjdo 1uoe 
(tr) (unyvuvuvavd) 
eueureAeq my əqeS:əJdo 
(£1) (ynyv4īvdofvud) 
nedeferg ue əqeSrəjdo 

(zr) (1ynyvp.zjvišņas) 
IPIPĪŠIAS my eqeg1ojdo) 

(rr) (niyaka) 


ujəuuojrəJdo 1e3urummsoq jasny 
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(Er) o[[91s19n9] 
Jap sne euosy-24joirubDp 19p uəusəpus 


(zr) segue 
uopuegeai[Q2sqe seure uon ejzey 


(11) (078 


-Djdvs) os19A uoqers Jap uonejrzay 


(t€) (vjpBunu) yasunmsuadas (St) (vyo6uvu) yosunmsu2895 


(o£) yeyaszogsıyenan 


(tī) (vuvyyividvunšy) uxopqo 
uoa uotə[8snvy umz pun stemmt 
sop Sun$-rpuejs[[OAI9A INZ EIJUEJ 


(6z) (pap) Əruourə:zəz1uor] 


(89) (1vfuvyppvus 
-pujsyopoaap) uqo[r9jdQ U 18999 
arp ue U9NEIĻI9A un Sungargasıyg 


(t9) (vsoybodos) Jnasə8ərs 


(£9) (nuvfinsia) Sunsgyny 


(29) 
(Dupyjıvadnwosy) 3yuoIsuoeN um əTntg 


(19) (unsiqp@B) 
ugeÁe5 UED Jap Sunsrodqo 

0 vūņšyvpv4d) uone|nqurpumsar 
(09) (vuņšyvp nemq Kur 
(6S) (vuvpvfybivdins) yosuauu0sg 
uop ue əqe5 Jule SUNY pP Eq 
(gS) (nuvowsnjquups) Sunyoeut 
-m31əpə1M Any Sunppyuaıdsog 
(28) 
(mfundsnd) uoumgg uos Sunqoroxieqq 


(98) (punwmynyqns) 
U9W9819[]0M Yoru uəSue|jugA 


(SS) (vuvysvuvu 

-Dbuvjšvs) Sun1qo19A Ə8trrə1uoe 

(sS) 

(vupyJıvadnwvsy) 3yuoIsuoeN um əTntg 
(ES) (gurapyp 

-DWSDYg) oqosy Jap uesenny 

(eS) 

(pünıyBoango.iyb) Tang Jap uəuəoərq 


(1S) (10.0) eruouro1ezquoMuosiqorT 


(gt) (pinsyop) ouotaido 
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6.2 Anhang II: Auszug des Forschungsberichts der Vedic and Scientific 
Research Foundation (VSRF)*** 


VEDIC METHODOLOGY ON ENVIRONMENT PROTECTION 
AN 
EXPERIMENTAL STUDY 
BY 
VEDIC & SCIENTIFIC RESEARCH FOUNDATION 
ERIP/ER/0705079/M/01/1011 


Project Investigator : R. Karthikeyan 


Co-Investigator: R. Ravishangar 
Report I 


Objective: 
a) Monitoring the concentration of combustion gases during yajna. 
b) Study on effect of yajfía on atmospheric conditions. 


c) Observation on Vedic methodologies on environment protection. 


Methodology: 


a) Study of atmospheric parameters before, during and after yajfía. 
b) 
) 


C 
d) Study on yajria ashes. 


Study of base line data before yajna and analysis of gases evolving during yajña. 


Study on constituent analysis of the ingredients used in yajria. 


Duration of project study: 28-01-2008 to 31-01-2008: 
The ingredients used for the yajña are detailed in table 1 and table 2. The timings when these 
ingredients were used in the yajña are detailed in table 3 and table 4. 
I Baseline data study on 28-01-2008 
Monitoring of air parameters before yajña. The parameters obtained on this day are taken as 


the reference for comparison on the days when yajfía is performed. 





684 Hinweis: Abschnitte, die für die vorliegende Arbeit nicht relevant sind, wurden hier gekürtzt. 
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H Duration of yajfía on 29-01-2008 

1. Recitation of mantras: 07.30 a.m. to 08.00 a.m. = 30 mins 

2. Yajña: 08.05 a.m. to 09.35 a.m. = 1 hr 30 mins 

Total duration - 2 hrs (120 mins) 

HI Duration of yajfía on 30-01-2008 

1. Recitation of mantras: 07.30 a.m. to 08.00 a.m. - 30 mins 

2. Yajna: 08.05 a.m. to 09.35 a.m. =1 hr 30 mins 

Total duration - 2 hrs (120 mins) 

IV Duration of yajfia on 31-01-2008 

1. Recitation of mantras: 07.25 a.m. to 08.00 a.m. - 35 mins 

2. Yajna: 08.04 a.m. to 09.40 a.m. - 1 hr 36 mins 


Total duration = 2 hrs 1 mins (131 mins) 


Materials used in the yajfía on 30-01-2008 - table 1 



















































































No Materials Quantity 
1. cow ghee (market) 1500 gms 
2; cow dung (dry) 2000 gms 
3. tulsi sticks 150 gms 
4. camphor 25 gms 
5. bilva sticks 77 gms 
6. kush (vetiver) 19 gms 

7. pipal (sticks) 1425 gms 
8. mango sticks 500 gms 
9. dry coconut 165 gms 
10. jaipatri 9 gms 

11. sont (dry ginger) 55 gms 
12. jadamanji 16 gms 
13. turmeric 200 gms 
14. pipalada 38 gms 
15. ajwain 75 gms 
16. jeera 56 gms 
17. pipal (black) 38 gms 
18. neem wood 57 gms 
19. amla seeds (dry) 53 gms 
20. bilva fruit 42 gms 
21. durva 24 gms 
22. coconut chips 36 gms 
23. dates 100 gms 
24. honey 20 gms 
25. cloth 10 gms 
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Materials used in the yajüa on 31-01-2008 - table 2 


















































































































































No Materials Quantity 
1. cow ghee (market) 1500 gms 
2. cow dung (dry) 2050 gms 
3. tulsi sticks 560 gms 
4. camphor 50 gms 
5. bilva sticks 1000 gms 
6. kush (vetiver) 40 gms 
7. pipal (sticks) 3470 gms 
8. dry bhel leaf 440 gms 
9. dry coconut 400 gms 
10. jaipatri 8 gms 
11. sont (dry ginger) go gms 
12. jadamanji 20 gms 
13. turmeric 250 gms 
14. pipalada 45 gms 
15. ajwain 100 gms 
16. jeera 65 gms 
17. pipal (black) 31 gms 
18. neem wood 35 gms 
19. amla seeds (dry) 75 gms 
20. bilva sticks 76 gms 
21. durva 100 gms 
22. dates 200 gms 
23. honey 50 gms 
24. cloth (cotton) 10 gms 
25. navagraha samhita 
a. akkav 78 gms 
b. palasha 185 gms 
c. kadhir 128 gms 
d. appamarg 16 gms 
e. piple 96 gms 
f. audhumbar 87 gms 
g. shami 144gms 
h. dhurva 9 gms 
i. dharbha 21 gms 
Yajña materials & timing on 30-01-2008 - table 3 
No Materials Time Duration 
1. pipal 08.20 a.m. 05 Mins 42 secs 
2. durva + coconut 08.27 a.m. 04 mins 38 secs 
3. tulsi stem o8.32 a.m. 05 mins 53 secs 
4. bhel (bilva stem) o8.38 a.m. 02 mins 07 secs 
5. tulsi stem 08.40 a.m. 13 mins 57 secs 
6. bhel (bilva stem) 08.54 a.m. 02 mins 58 secs 
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7. tumeric 08.58 a.m. 01 mins 30 secs 
8. amla seeds 08.59 a.m. 00 mins 52 secs 
9. ajwain 09.00 a.m. 01 mins 24 secs 
10. jeera 09.02 a.m. 00 mins 49 secs 
11. pipalada 09.03 a.m. 00 mins 42 secs 
12. pipal (black herb) 09.04 a.m. 03 mins.07 secs 
13. honey + pipal 09.07 a.m. 04 mins 08 secs 
14. dates + honey 09.12 a.m. 04 mins 27 secs 
15. pipal 09.17 a.m. 06 mins 14 secs 
16. bhel (bilva fruit) 09.23 a.m. 00 mins 35 secs 
17. pipal 09.24 a.m. 00 mins 40 secs 
18. pipal 09.26 a.m. 01 mins 36 secs 
19. cloth + coconut + jadamanji + 09.29 a.m. 00 mins 45 secs 
jaipatri 
Yajña materials & timing on 31-01-2008 - table 4 
No Materials Time Duration 
1. pipal 08.06 a.m. 05 Mins 42 secs 
2. durva 08.13 a.m. 12 mins 36 secs 
3. coconut 08.26 a.m. 00 mins 09 secs 
4. tulsi stem 08.27 a.m. 06 mins 43 secs 
5. bhel (bilva stem) 08.34 a.m. 02 mins 06 secs 
6. tulsi stem 08.36 a.m. 01 mins 07 secs 
7. ajwain 08.37 a.m. 01 mins 41 secs 
8. jeera 08.39 a.m. 03 mins 45 secs 
9. tumeric 08.44 a.m. 01 mins 37 secs 
10. pipalada 08.45 a.m. 01 mins 13 secs 
11. dry ginger 08.47 a.m. 00 mins 55 secs 
12. pipal 08.48 a.m. 00 mins 59 secs 
13. jadamanji 08.49 a.m. 00 mins.56 secs 
14. bhel stick + bhel leaf 08.51 a.m. 10 mins 02 secs 
15. pipal stick 09.01 a.m. 02 mins 23 secs 
16. amla seeds 09.04 a.m. 01 mins 56 secs 
17. honey + pipal 09.06 a.m. 03 mins 22 secs 
18. pipal + tulsi 09.10 a.m. 07 mins 03 secs 
19. dharbha (kush) 09.17 a.m. 02 mins 36 secs 
20. dates + honey 09.20 a.m. 04 mins 17 secs 
21. navagraha samhita (9 herbal 09.26 a.m. 08 mins 45 secs 
sticks) 
22. dharbha (kush) 09.35 a.m. 01 mins 28 secs 
23. cloth + vetiver + coconut + 09.37 a.m. 01 mins 48 secs 





jaipatri 
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Graph analysis based on Pollution Board Report 
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Observation study based on Pollution Board Report: 

1. Graph I indicates the level of SPM and RSPM is very much less during yajria days (29", 30", 31") 
comparing with base line data and their observed variations in SO, and NO, levels. 

2. Graph II indicates that SO, and RSPM levels are ‘o’ during all the four days. Variations in levels 
of NO, and SPM were observed. 

3. Graph III indicates that SO, and RSPM levels are o during all the four days. SPM level on 29" 
and 31" is less compared to base line data and NO, level on 29" is ʻo’ and 30" is same as base 
line data and slight increase is observed on 31°. 

4. Graph IV indicates that SO, and RSPM levels are ‘o’ during all the four days. Variations in NO, 
and SPM were observed. The Level of SPM, RSPM, NO,, SO, during yajña is with in the limits of 
standardization of Pollution Board and the standardization limits for any burning process. 

While observing the determination study on levels of O, CO and CO, on 30" and 31°: 

i CO, level is nil on both the days. 

2. Variations in CO and O, levels were observed. 

While the results are encouraging, it is considered to carry out exhaustive study of the long-term 


environmental effects of yajfia. 
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Graph analysis based on atmospheric science report by Energy Department 
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BEFORE YAGNA - RELATIVE HUMIDITY 
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Observation study based on graph analysis of atmospheric conditions (before, 


during and after yajña) and date wise comparison: 


1. Observation of increasing of wet bulb temperature. 


2. Rainfall with a magnitude of 0.3 mm was observed during yajña on 30" and 0.3 mm and 0.5 


. un h . 
mm of rain was observed after yajria on 29" and 31" respectively. 


3. Plot of the solar flux and dry/wet bulb temperature. 


4. Variations in humidity as well as variations in all the atmospheric parameters were observed. 


The above study clearly indicates the effect of Vedic methodology yajna on atmospheric condi- 


tions. Careful and exhaustive studies are to be carried out with high tech precious instruments to 


analyse ionic effects on atmosphere due to yajna and also to analyse the role of nano particles 


evolving out from the yajna. 
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Experimental study on herbal materials, ash by Pharmaceutical Science Depart- 


ment: 


Analysis of camphor: 





The pure and marketed camphor were dissolved in methanol and analysed on UV spectroscopy 
and scanning with 200-800 nm. The UV spectroscopy result obtained from the study on pure and 


marketed camphor is given in spectrum 1 and 2. 





300 Dm -0,0414A 











Spectrum 1: UV spectrum of pure camphor in methanol Spectrum 2: UV spectrum of marketed camphor in methanol 


Observation: 
The above-mentioned spectrum shows that the marketed product has some impurity, which 


shows peak at 289 nm. From the literature study, it indicates that the impurity may be anthracite. 


Analysis of cow dung: 





Procedure: 

1 Weighed 1 gm cow dung and dissolved in 15 ml petroleum ether. 
2. Extracted for 10 minute with stirring. 

Filtered and collected the extract and dried the residue. 
Dissolved the residue in 15 ml ethyl acetate. 

Collected the residue and dried. 


Dissolved the residue in 15 ml water. 


a gx OU dg de 


Subjected the three samples prepared above for analysis on ultraviolet spectroscopy (200-800 
nm). 


8. Repeated the procedure with water and ethyl acetate. 
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Spectrum 3: UV spectrum of water 
extract of cow dung 


Observation: 


29/Lig/16 22:55:34 
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Spectrum 4: UV spectrum of ethyl 
acetate extract of cow dung 








Spectrum 5: UV Spectrum of petro- 


leum extract of cow dung 


The cow dung was extracted with more polar, medium polar and low polar solvents by successive 


extraction method i. e. water then ethyl acetate finally with petroleum ether. The spectrum 


obtained from the study (spectrum 3-5) shows that the ethyl acetate extract spectrum has more 


peaks compared with water extract. The petroleum ether extract also have more peaks. The study 


confirms that the water-soluble constituents are very less amount present in the cow dung. 


Analysis of ash: 


Ash was collected from the havankunda by different days and various portions and undergone 


extraction and spectroscopial study. 


Procedure: 


1 Weighed i gm of ash and dissolved in 15 ml of water. 


2. Extracted for 10 minutes with stirring. 


a oto & 


nm). 


Filtered and collected the extract and dry the residue. 
Dissolved the residue in 15 ml ethyl acetate. 
Collected the residue and dried. 


Dissolved the residue in 15 ml petroleum ether. 


8. Repeated the procedure with petroleum ether and ethyl acetate. 
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Water extract of ash 1 
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Methanol extract of ash 1 
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Subjected the three samples prepared above for analysis on ultraviolet spectroscopy (200-400 
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Observation: 

The sample obtained from different days (29" to 31* January 2008) is given in ash 1-3. The results 
obtained for the study shows that methanol and petroleum extracts gives more peaks compared 
with water extract. The water-soluble material is very less quantity in the ash and organic solvent 
soluble materials are large quantity present in the ash and more insoluble residue was obtained 


after the extraction. 


Conclusion and future perspective: 

The pilot study on the herbals and the materials used for the yajria shows that it has some organic 
solvent soluble materials. The work will be extended in the direction to find out: 

1. The constituents present in the materials and the constituents present after the yajña (ash). 


2. The effect of different herbals obtained from various regions in the world by yajña study. 


3. Active constituents present in the ash and its effect to cure diseases. 

4. Effect of yajña to cure diseases by using various herbals. 

5. The effect of volatile substance in the herbals along with chanting of mantras to relief mind 
stress. 

Report II 

Objective: 


Determination of the concentration level of combustion gases evolving during yajña and to 


analyse its effects on environment. 
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Methodology: 


1. 


2. 


3.) 


Study of base line data before yajña. 

Monitoring of combustion gases evolving during yajna by 

a) random collection of gases in different locations nearby yajüakunda through tedler 
bags/balloons. 

b) flue gas monitor. 


Monitoring the level of particulate matters by high volume sampler. 


Duration of project study: 28-12-2008 to 24-12-2008 


I 


II 


Ul 


Base line data study on 22-12-2008 

Time: 11.00 a.m. to 03.00 p.m. 

a) Monitoring of SPM & RSPM. 

b) Monitoring of gases through flue gas analyzer. 

Time duration of yajna on 23-12-2008 

1. Recitation of mantras: 09.00 a.m. to 09.20 a.m. = 20 mins 

2. Yajña: 09.20 a.m. to 11.10 a.m. - 1 hr 5o mins 
Total duration - 2 hrs 10 mins (130 mins) 

Duration of yajna on 24-12-2008 

1. Recitation of mantras: 08.40 a.m. to 08.45 a.m. = 05 mins 

2. Yajna: 08.45 a.m. to 09.40 a.m. = 55 mins 


Total duration = 1 hr (60 mins) 


Materials used in the yajfía on 23-12-2008 






























































No Materials Weight 

1. durva 13.00 gms 
2. tulsi 43.37 gms 
3. bilva 73-67 gms 
4. vetiver 31.50 gms 
5. dharbha (kush) 18.23 gms 
6. palasha 335.27 gms 
Fe arga 406.31 gms 
8. pipal 809.31 gms 
9. appamarg 168.63 gms 
10. kadhir 55.00 gms 
11. audhumbar 23.70 gms 
12. shami 42.63 gms 
13. seendhal kodi 100.40 gms 
14. karbogha rice 30.00 gms 
15. turmeric 12.00 gms 
16. kumkum 17.50 gms 
17. rice musk 55-00 gms 
18. dry coconut 12.00 gms 



































































































































19. jadamanji 11.00 gms 
20. cow dung 384.00 gms 
21. vastra 44.10 gms 
22. pachakapoor 25.00 gms 
23. honey 34.00 gms 
24. ghee 1000.00 gms 
Yajña materials & timing 
No Materials Time Duration 
1. pipal 09.20 a.m. 11 mins 
2. durva 09.31 a.m. 08 mins 
3. boiled rice 09.39 a.m. 08 mins 
4. tulsi stem 09.47 a.m. o2 mins 
5. bhel (bilva stem) 09.49 a.m. 02 mins 
6. tulsi stem 09.51 a.m. 07 mins 
7. bhel (bilva stem) 09.58 a.m. 01 mins 
8. seendhal kodi 09.59 a.m. 02 mins 
9. bhel (bilva stem) 10.01 a.m. 03 mins 
10. arga 10.04 a.m. 02 mins 
11. palasha 10.06 a.m. 02 mins 
12. kadhir 10.08 a.m. 02 mins 
13. appamarg 10.10 a.m. 03 mins. 
14. pipal 10.13 a.m. 02 mins 
15. audhumbar 10.15 a.m. 02 mins 
16. shami 10.17 a.m. 02 mins 
17. durva 10.19 a.m. 02 mins 
18. dharbha 10.21 a.m. 02 mins 
19. pipal + kumkum 10.23 a.m. 03 mins 
20. bhel + tumeric 10.26 a.m. 04 mins 
21. pipal + honey 10.30 a.m. 04 mins 
22. appamarg 10.34 a.m. 09 mins 
23. vetiver 10.43 a.m. 03 mins 
24. pipal 10.46 a.m. 04 mins 
25. purnahuti (dharbha + pipal + 10.50 a.m. 20 mins 

vastra + dry coconut + 

jadamanji + karbhoga rice + 

vetiver + ghee) 

yagna end 11.10 a.m. 














Materials used in the yajña on 24-12-2008 
































No Materials Weight 

1. cow dung 465.00 gms 
2. pipal 2264.00 gms 
3. seendhal kodi 100.00 gms 
4. rick musk 13.00 gms 

5. dharbha (kush) 12.50 gms 

6. appamarg 90.00 gms 
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7. dry coconut 70.00 gms 
8. karbogha rice 20.00 gms 
9. dates 50.00 gms 
10. palasha 610.00 gms 
11. ghee 1000.00 gms 
12. honey 29.00 gms 
13. camphor 12.00 gms 











Yajfía materials & timing 



































No Materials Time Duration 
1. pipal 08.43 a.m. 13 mins 

2. dharbha (kush) 08.56 a.m. 04 mins 

3. seendhal kodi 09.00 a.m. 06 mins 

4. palasha 09.06 a.m. 06 mins 

5. palasha + honey 09.12 a.m. 03 mins 

6. appamarg 09.15 a.m. 05 mins 

7. pipal 09.20 a.m. 07 mins 

8. purnahuti + ghee 09.27 a.m. 16 mins 

9. yagna samapthi 09.43 a.m. 

















Report on concentration of gases (during and after yajfía) 


The following reports are based on the analysis of concentration of gases collected at different 


intervals in tedlar bags (TB) / balloons 









































No Date Time & TB CO CO, 0,% | N, % SO, NO, 
(ppm) | (ppm) (rg/m3) | (g/m3) 
1. 22-12-2008 TB (1) 247 1120 20.35 79.65 2.1 31 
base line data 
2. 23-12-2008 TB (2) 175 586 20.92 79.08 - - 
during yajfia 9.30 a.m. 
TB (3) 424 332 21.09 78.9 2.9 168.3 
10.00 a.m. 
TB (4) 296 1187 20.05 79.94 - - 
10.30 a.m. 
3: 23-12-2008 TB (5) 247 1282 21.85 78.15 - - 
after yajfia 11.15 a.m. 
TB (6) - - 20.7 79.29 3.4 126 
12.30 p.m. 
TB (7) 313 704 20.85 79.14 - - 
15.00 a.m. 
4. 24-12-2008 TB (8) - - 20.81 79.19 5.9 114 
during yajfia 9.15 a.m. 
5. 24-12-2008 TB (9) 331 744 21.84 7816 2.5 76 
after yajfia 12.45 p.m. 
TB (10) 155 643 20.15 79.84 - - 
14.00 p.m. 
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Collective report from the inputs of Envirotech APM 451 and from the average level determination 


of tedlar bag (TB) gases by gas chromatography and spectrophotometer 
























































No Date & Time RPM SPM co Co, 0,% | N,% SO, NOx 
pg/m3 | Hg/m3 | (ppm) | (ppm) (ug/m3) | (pg/m3) 

1. 22-12-2008 76.00 123.00 247 1120 20.35 79.65 2.1 31 

base line data 

2, 23-12-2008 114.00 2009.00 298 701 20.68 | 79.09 2.9 168.3 

during yajña 

3. 23-12-2008 76.00 1746.00 280 993 21.13 78.86 3.4 126 

after yajfia 

4. 24-12-2008 76.00 1126.00 - - 20.99 79.19 5.9 114 

during yajña 

5. 24-12-2008 76.00 320.00 243 693.5 20.15 79 2.5 76 

after yajfia 

Observations: 

1. Level of RPM on 23" (during yajña) is slightly higher than base line data and the level of RPM is 
maintained at par with the base line data on 23" (after yajña) and also on 24”. 

2. Level of SPM on 23" (during yajria) is higher than base line data and on 24” the level is very 
much reduced while comparing with 23" data. This may be due to the change of yajña ingre- 
dients on 24". The presence of particulate matters is because of suspended organic smoke par- 
ticulates in the region of the yajna. 

3. The level of carbon monoxide level has increased on the day of yajria. On the second day after 


yajna the CO level has reduced. The substances used on the second day are mostly pipal, 
palasha and honey. 

The CO, level have reduced on both days of the yajria. The CO, is very low on the second day. 
The O, level has increased on the first day of the yajña and “during yajfía" on the second day. 
From the above the beneficial effect is observed in reducing the CO, and the increase in level 
of O,. 
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Graphical analysis based on flue gas analyser report 


23-12-2008 





u 





= 20.60 20.60 20.60 nen 
z ~ 
ij 20.40 = 20.40 = 20.40 
% 20.20 Š | 
Š 20.20 20.20 

20.00 | 


BASE LINE DATA DURING YAGNA - 02 AFTER YAGNA - 02 
21.00 SE 21.00 


Pa A AAN) 20.80 2025 | 























%) 











ox 























20.00 
49.80 20.00 | 


4130 12:00 1230 4300 4330 1400 1430 15:00 4530 49.80 Dn 
TIME(Hrs) 9:00 9:30 



































quas 20:36 44:00 nzi 4130 1200 1230 — 1300 13:30 1400 1430 4500 
TIME(Hrs) TIME(Hrs) 





215 































































































































































































































































































































































































































































































BASE LINE DATA DURING YAGNA - CO AFTER YAGNA - CO 
400.00 AN. 400.00 
w 360.00 360.00 360.00 ļ 
X 32000 320.00 320.00 | 
Š _ 280.00 g 280.00 = 280.00 | 
za ° ) 
8 € 240.00 E 240.00 E 240.00 | 
= 5 200.00 2 £ 24 | 
SS E, 200.00 200.00 
£ E 16000 Ë Lem E 200. | 
m 120.00 | g 1004 5 160.00 l 
© 80.00 © 120.00 O 120.00 | 
S aoo 80.00 80.00 
0.00 ——as— Ah 40.00 40.00 | 
11:30 12:00 12:30 13:00 13:30 14:00 4430 1500 15:30 0.00 2.00 
9:00 9:30 10:00 10:30 11:00 11:30 11:30 12:00 — 1230 13:00 13:0 1400 1430 1500 
TIME(Hrs) TIME(Hrs) TIME(Hrs) 
BASE LINE DATA DURING YAGNA - CO2 AFTER YAGNA - CO2 
= 0.90 0.90 0.90 | 
E 0.80 0.80 0.80 | 
H 0.70 0.70 0.70 | 
x 0.60 0.60 < 0.60 | 
a 0.50 & oan = 0.50 | 
g 040 Š 0.40 8 0.40 | 
B 0.30 O 030 © 030 | 
< 020 0.20 0.20 
° 0.10 | 
0.10 0.10 ` ts 
11:30 12:00 12:30 13:00 1330 4400 1430 15:00 15:30 0.00 "m" 
9:00 9:30 10:00 10:30 11:00 11:30 11:30 1200 12:30 13:00 13:30 1400 14:30 1500 
TIME(Hrs) TIME(Hrs) TIME(Hrs) 
BASE LINE DATA DURING YAGNA - SO2 AFTER YAGNA - SO2 
40.00 40.00 40.00 
w 36.00 36.00 36.00 
Q 320 3200 32.00 
X _ 28.00 = ë 28.00 
Š € 28.00 
SS 24.00 É Ë 2400 
RS | £ 2400 £ 24 
5 20.00 5 5 
s 20.00 Ë 20.00 
Z Ë 1600 EM X 1600 
à 4200 8 16.00 Ë 16 
3 8.00 | @ 12.00 12.00 
D — 400 f 800 8.00 
0.00 400 400 
1130 1200 12:30 13:00 4330 4400 4430 1500 15:30 0.00 0.00 
9:00 9:30 10:00 10:30 11:00 11:30 11:30 — 12:00 12:30 13:00 13:30 14:00 14:30 15:00 
TIME(Hrs) TIME(Hrs) TIME(Hrs) 
BASE LINE DATA DURING YAGNA - NOx AFTER YAGNA - NOx 
30.00 30.00 30.00 
27.00 | 27.00 27.00 
H 2400 24.00 24.00 
Ë _ 21.00 s & 2100 
Š ë 1800 S 29 £ 18.00 
a E 1500 | 5 18.00 Ë 18. 
- Pee 45.00 
8 Ë 1200 Ë 1500 Ë 
E" 9.00 X 12.00 d 12.00 
E 60 2 9.00 Z 9.00 
3.00 6.00 6.00 
0.00 Oe | 3.00 3.00 e 
1130 Gm 12:30 13:00 13:30 1400 14:30 1500 15:30 0.00 0.00 
9:00 9:30 40:00 10:30 11:00 1130 11:30 — 1200 1230 13:00 13:30 1400 1430 1500 
TIME(Hrs) TIME(Hrs) TIME(Hrs) 





Observation study on flue gas analyser report for 23-12-2008: 


The flue gas analyser determines the level of gases evolving during the yajria process. The chimney 


is located above the yajnakunda at a distance of 4 feet in order to absorb all the gases evolving 


during the yajña process and it is connected to the flue gas analyser through the pipe. 
Observation of variation in O,, CO, CO, SO,, NO, level. 


The gas levels during yajña process are within the limits of the standardization limits for any 


1. 


2. 


burning process. 


In this study, even though increase of levels of CO, CO,, SO,, NO, has been observed while com- 


paring with base line data (level of gases on 22-12-2008 i.e. at normal condition), the vital role 


of some herbal ingredients in the reducing the level of CO, CO,, SO,, NO, during yajria can be 


observed. 
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Graphical analysis based on flue gas analyser report 
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Observation study on flue gas analyser report for 24-12-2008: 
Observation of variation in O,, CO, CO, SO,, NO, level. 


The gas levels during yajria process are within the limits of the standardization limits for any 


1. 


2. 


burning process. 


In this study, even though increase of levels of CO, CO,, SO,, NO, has been observed while com- 


paring with base line data (level of gases on 22-12-2008 i.e. at normal condition), the vital role 


of some herbal ingredients in the reducing the level of CO, CO,, SO,, NO, during yajria can be 


observed. 
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Comparison chart 22-12-2008 (base line data), 23, 24-12-2008 





BASE LINE DATA 























23-12-2008 02 LEVEL 
































24-12-2008 O2 LEVEL 
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This comparative study shows the level of atmospheric air parameters on 23-12-2008 is less than 


that of 24-12-2008. 


Future work: 


Since it is observed that the some of the herbal ingredients used during yajria plays vital role in 


reduction of level of CO, CO, SO,, NO, deeper research work should be pursued, to determine the 


effect of the ingredients used and also using a large area of yajña or many simultaneously. 


A lot more work needs to be carried out to prove its effectiveness in a controlled space / environ- 


ment with sensitive digital equipment that can monitor regularly, continuously. 
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Report III 


Objective: 
Determination of the concentration level of combustion gases evolving during burning of indi- 


vidual ingredients, which are used in yajna process in a controlled combustion chamber. 


Methodology: 

In order to determine the concentration level while burning individual yajña ingredients, 

1. 1gm ofthe individual ingredients along with 3 gms of camphor and also 

2. 1gm of the individual ingredients + 1 gm of ghee + 3 gms of camphor 

3. 1gm of ghee + 3 gms of camphor + mixture of all the ingredients of 1 gm of each were burnt 
inside a controlled combustion chamber i.e. FTIR (Foreur Transform Infrared based Combus- 
tion Chamber) and it was decided to determine 
a) H,O, b) CO, c) NO, d) CH, e) CO, with the guidance of the scientists from CFEES. 


Determination of combustion gases of ingredient by FTIR: 

















































































































No | Ingredients H,O co NO CH, | CO, 

1. cowdung + camphor 1066.22 | 80.55 | 4.75 115 2831.39 
2. aarg+ camphor 939.88 12.09 0.53 0.24 | 282.86 
3. palasha + camphor 1431.36 | 2.82 0.84 | 0.36 | 337.69 
4. kadhir + camphor 1442.73 | 7.97 0.21 0.95 | 655.77 
5. appamarg + camphor 1056.95 | 121.51 | 6.59 2.36 | 3484.78 
6. pipal + camphor 1821.15 184.26 | 7.42 4.02 | 4624.27 
7. ghee + camphor 116.76 78.24 | 0.45 | 0.86 | 1911.40 
8. ghee + camphor + audhumbar 262.81 69.17 | 2.70 | 0.05 | 3127.58 
9. ghee + camphor + shami 2085.79 | 181.85 | 2.47 | 2.06 | 5583.89 
10. | ghee + camphor + durva 333.66 | 49.92 | 9.94 | 0.62 | 2809.87 
1. | ghee + camphor + dharbha 825.23 33.13 4.19 0.58 | 2842.18 
12. | ghee + camphor + seendhal kodi | 1325.27 | 76.79 | 7.23 0.06 | 3654.69 
13. | ghee + camphor + tumeric (1) 1933.89 | 176.38 | 4.11 135 | 4023.49 
14. | ghee + camphor + tumeric (r) 3064.23 | 218.51 | 6.35 | 1.82 | 5302.68 
15. | ghee + camphor + karbogha rice | 3031.33 | 184.78 | 8.14 1.60 | 5670.55 
16. | ghee + camphor + jadamanji 1212.98 | 60.99 | 3.15 0.35 | 2708.38 
17. | ghee + camphor + honey 528.88 | 110.72 | 0.73 | 146 | 2645.16 
18. | ghee + camphor + jaipatri 1889.14 | 112.95 | 9.33 0.36 | 2858.17 
19. | ghee + camphor + tulsi 1402.56 | 102.84 | 7.59 | 0.87 | 3330.08 
20. | ghee + camphor + aarg 152.29 75.81 3.89 0.14 | 2665.70 
21. | ghee + camphor + cowdung 4663.82 | 215 10.06 | 3.19 | 7013.40 
22. | ghee + camphor + palasha 1468.83 | 66.89 | 5.31 0.43 | 2936.22 
23. | ghee + camphor + kadhir 2822.07 | 172.95 | 1.73 1.45 | 4759.72 
24. | ghee + camphor + appamarg 1715.60 | 77.37 | 8.71 0.54 | 3527.3 
25. | ghee + camphor + pipal 1842.61 | 119.35 | 7.84 | 142 | 3432.16 
26. | ghee + camphor + mixture 6379.64 | 123.35 | 28.34 | 0.98 | 8766.86 
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Observation: 

The report gives us a glimpse regarding the level of combustion gases evolving out while burning 
the individual ingredient. 

The level of combustion gases of certain ingredients like durva, dharbha, aarg, audhumbar, kadhir, 


jadamanji, seendhal kodi are less while comparing with that of other ingredients. 


Report IV 


Objective: 
Determination of the concentration level of combustion gases evolving during yajria process at the 


open place and its effect on environment. 


Methodology: 
L Open yajria was conducted on 04-03-09 using the prescribed ingredients. Gases evolved during 
yajna were collected in tedlar bags in the following time intervals: 
Total duration of yajna: 1.00 hr. (T, + start time in min) 
Tedlar bag sample TB-ı: all the ingredients were put in and the fire was lit (T, + 10). 
Tedlar bag sample TB-2: (T,+ 30). 
Tedlar bag sample TB-3: (T,+ 60). 
Yajfia experiments were repeated the following day 05-03-2009 and two bag samples viz TB-4 
and TB-5 were collected at 30 minutes and 60 minutes duration respectively. 
Bags containing gases were quantitatively and qualitatively monitored by FTIR based combus- 
tion gas analyser. 


II. Determination of the level of combustion of gases through flue gas analyser. 


Duration of project study: 04-03-2009 to 05-03-2009 
I Baseline data study 

04-03-2009: time: 10.40 a.m. to 11.55 a.m. 

05-03-2009: time: 10.51 a.m. to 11.45 a.m. 

Action: Monitoring of base line data through flue gas analyser. 
II Time duration of yajña on 04-03-2009 

1. Recitation of mantras: 11.55 a.m. to 12.09 p.m. = 14 mins 

2. Yajna: 12.09 p.m. to 13.30 p.m. = 1 hr 21 mins 

Total duration - 1 hr 35 mins 

III Time duration of yajfía on 05-03-2009 


1. Recitation of mantras: 11.45 a.m. to 11.50 a.m. = 5 mins 


Yajña materials 04-03-2009 


2. Yajria: 


11.50 a.m. to 12.57 p.m. = 1 hr 7 mins 


Total duration = 1 hr 12 mins 

























































































No | Materials Weight 

1. durva 14.75 gms 
2. tulsi 05.10 gms 
3. bilva 59.40 gms 
4. karbogha rice 14.00 gms 
5. dharbha (kush) 18.50 gms 
6. | palasha 100.00 gms 
7. | arga 75.70 gms 
8. pipal 1422.00 gms 
9. | appamarg 40.50 gms 
10. | kadhir 48.40 gms 
1. | audhumbar 88.50 gms 
12. | shami 63.00 gms 
13. | seendhal kodi 246.34 gms 
14. | jaipatri 02.00 gms 
15. | dates 50.00 gms 
16. | cashewnut 20.00 gms 
17. | kismiss 05.00 gms 
18. | dry coconut 89.27 gms 
19. | jadamanji 10.00 gms 
20. | jeera 10.00 gms 
21. | pepper 09.00 gms 
22. | pachakapoor (pure camphor) 21.00 gms 
23. | honey 22.00 gms 
24. | ghee 1000.00 gms 
25. | badham 20.00 gms 








Yajfía materials & timing 
























































No | Materials Time Duration 
1. pipal 12.09 p.m. 06 mins 
2. durva 12.15 p.m. 11 mins 
3. pipal 12.26 p.m. 06 mins 
4. | jadamanji 12.32 p.m. 02 mins 
5. jeera 12.34 p.m. 02 mins 
6. | black pepper 12.36 p.m. 03 mins 
7. bhel (bilva stem) 12.39 p.m. 02 mins 
8. | seendhal kodi 12.41 p.m. 03 mins 
9. pipal 12.44 p.m. 06 mins 
10. | pipal + honey 12.50 p.m. 01 mins 
n. | arga 12.51 p.m. 02 mins 
12. | palasha 12.53 p.m. 02 mins 
13. | kadhir 12.55 p.m. 02 mins. 
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14. appamarg 12.57 p.m. 02 mins 

15. pipal 12.59 p.m. 02 mins 

16. | audhumbar 01.01 p.m. 02 mins 

17. | shami 01.03 p.m. 02 mins 

18. | dharbha (kush) 01.05 p.m. 02 mins 

19. | pipal + dates + honey 01.07 p.m. o6 mins 

20. | pipal 01.13 p.m. 03 mins 

21. | pipal + tulsi + dry coconut + cashewnut + kismiss + badham | 01.16 p.m. 14 mins. 
+ jaipatri + karbogha rice 
yagna end 01.30 p.m. 

Yajña materials 05-03-2009 

No | Materials Weight 

1. pipal 1280.00 gms 

2. arga 50.00 gms 

3. | palasha 181.00 gms 

4. kadhir 50.00 gms 

5. appamarg 56.70 gms 

6. audhumbar 135.60 gms 

7. shami 59.20 gms 

8. durva 15.15 gms 

9. dharbha (kush) 44.10 gms 

10. | bhel 96.89 gms 

1. | seendhal kodi 269.62 gms 

12. | tulsi 10.44 gms 

13. | dry coconut 87.81 gms 

14. | jadamanji 07.50 gms 

15. | jeera 07.00 gms 

16. | pepper 07.00 gms 

17. | camphor 26.70 gms 

18. | karbogha rice 16.24 gms 

19. | jaipatri 04.30 gms 

20. | dates 60.20 gms 

21. | cashewnut 15.00 gms 

22. | badham 15.00 gms 

23. | honey 35.00 gms 

24. | kapoor 15.00 gms 

25. | ghee 1000.00 gms 

Yajfía materials & timing 

No | Materials Time Duration 

1. pipal 11.50 a.m. 07 mins 

2. durva 11.57 a.m. 11 mins 

3. pipal 12.08 p.m. 02 mins 

4. bilva 12.10 p.m. 02 mins 

5. tulsi 12.12 p.m. 03 mins 

6. jeera 12.15 p.m. 01 mins 
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7. pepper 12.16 p.m. 01 mins 
8. bilva 12.17 p.m. 01 mins 
9. seendhal kodi 12.18 p.m. 02 mins 
10. pipal 12.20 p.m. 04 mins 
11. pipal + honey 12.24 p.m. 02 mins 
12. arga 12.26 p.m. 02 mins 
13. palasha 12.28 p.m. 02 mins 
14. kadhir 12.30 p.m. 01 mins 
15. appamarg 12.31 p.m. 01 mins 
16. pipal 12.32 p.m. 01 mins 
17. audhumbar 12.33 p.m. 01 mins 
18. shami 12.34 p.m. 01 mins 
19. durva 12.35 p.m. 01 mins 
20. dharbha (kush) 12.36 p.m. 01 mins 
21. bilva 12.37 p.m. 01 mins 
22. pipal + dates + honey 12.38 p.m. 05 mins 
23. pipal 12.43 p.m. 05 mins 
24. | pipal + dry coconut + cashewnut + badam + jaipatri + | 12.48 p.m. 09 mins 
karbogha rice + jadamanji + ghee 
yagna end 12.57 p.m. 














FTIR report on studies on combustion gases evolved during open yajia 


conducted at CFEES, DRDO 


Different gases evolved and their concentrations along with IR finger prints are given 


below: 


Average emission of gases during open yajña 
04-03-2009 


Average emission of gases during open yajfia 
05-03-2009 





Average Emission of gases during open hawan (Day-1) 
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Average Emission of Gases evolved during Open 
Hawan(Day-2) 
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Observation: Variation in level of CO, CH, and CO,. TB3 
value of CO and CH, are less than TB2. This once again 
confirms the role of yajña ingredients in reducing CO and 
CH, level. 


Observation: Variation in level of CO, CH, and CO,. TB5 
value of CO and CO, are less than that of TB4. This once 
again confirms the role of yajña ingredients in reducing 
CO and CO, level. 
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Determination of level of flue gases on 04-03-2009 





Time | T-Gas | T-Air | O CO CO Draft NO NO Diff. Press | SO, CH 


2 2 x 4 





(Hrs) | (C) | (C) | (%) | (%) | (ppm) | (hpa) | (ppm) | (ppm) | (m bar) | (ppm) | (?6) 
11:12 | 29.00 | 3030 | 21.00 | 030 | o.00 | ooo | 1.00 | 1.00 0.02 | 1.00 | 0.044 
11:57 0.10 | 0.00 | 0.01 1.00 1.00 0.01 | 0.00 | 0.003 
12:00 0.10 | 0.00 | 0.01 1.00 1.00 0.01 | ooo | 0.008 
12:05 | 30.20 | 2930 | 2120 | ooo | 0.00 | 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 0.001 
12:12 0.10 | ooo | 0.02 1.00 1.00 0.01 | ooo | 0.004 
1235 | 30.90 | 29.20 | 2120 | ooo | 0.00 | oo | 1200| oo 0.02 | 0.00 | 0.002 
12:16 | 30.20 | 29.60 | 2120 | 0.00 | 1.00 0.01 1.00 1.00 0.02 1.00 0.003 
12:17 | suo | 3150 | 2130 | 0.00 | 1.00 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 0.000 
12:18 0.10 1.00 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 0.004 
12:19 0.10 1.00 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 0.006 
12:20 0.10 1.00 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 0.007 
12:21 0.10 3.00 0.01 3.00 3.00 0.01 1.00 | 0.005 
12:22 0.20 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 0.006 
12:23 0.10 1.00 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 0.006 
12:24 0.10 0.02 2.00 3.00 0.01 1.00 0.002 
12:25 0.10 1.00 0.01 2.00 2.00 0.02 1.00 0.006 
12:26 0.10 5.00 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 0.010 
12:27 0.10 | 1300 | 000 | 2.00 | 2.00 0.01 | 1.00 | 0.005 
12:28 0.10 0.02 2.00 2.00 0.02 1.00 0.004 
12:29 | 36.50 | 3010 | 2130 | oao | 6.00 | oo | 2.00 | 2.00 0.02 | 1.00 | 0.008 
12:30 1.00 0.01 2.00 2.00 0.02 1.00 0.005 
12:32 | 40.80 | 32.00 | 21.00 | ooo | 19.00 | oo | 1200| roo 0.01 | ooo | 0.006 
12:33 oo | 1oo| roo 0.02 | 2.00 | 0.001 
12:34 0.10 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 0.008 
12:36 | 7030 | 3210 | 2080 | oao | 47.00 | ooo | 3.00 | 3.00 0.02 | 2.00 | 0.006 
12:38 | 5170 | 3120 | 20.90 | ooo | 400 | 0.02 | 3.00 | 3.00 0.01 | 1.00 | 0.006 
12:39 | 64.20 | 3170 | 21.00 | ooo | 10.00 | oo | 3.00 | 3.00 0.01 | 0.00 | 0.011 
12:40 0.20 0.01 1.00 1.00 0.02 1.00 0.011 
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12:41 | 45.80 | 33.10 | 21.10 | 0.10 16.00 0.01 1.00 1.00 0.02 0.00 | 0.000 







12:42 | 3820 | 3430 | 2110 | 0.00 | 4.00 | oo | ooo | aa 0.02 | ooo | 0.00 
12:43 | 37.40 | 3340 | 2110 | ooo | 9.00 | 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 | 0.011 
12:44 0.01 2.00 2.00 0.01 1.00 | 0.007 
12:45 | 40.90 | 3250 | 2110 | ooo | 15.00 | 0.01 1.00 2.00 0.02 1.00 | 0.005 
12:46 | 37-70 | 3270 | 2110 | 0.00 | 2.00 0.01 1.00 1.00 0.02 1.00 | 0.011 
12:47 0.10 | 1700 | 000 | 1.00 1.00 0.02 2.00 | 0.006 
12:48 0.01 1.00 1.00 0.01 3.00 | 0.000 
12:49 | 3440 | 3140 am | ooo | 8.00 0.02 1.00 1.00 0.02 1.00 | 0.007 
12:50 | 33.70 | 3130 | 2110 | 0.00 | 1.00 0.01 1.00 1.00 0.02 | 0.00 | 0.009 
12:51 | 32.70 | 3240 | 2110 | ooo | 22.00 | 0.02 1.00 1.00 0.02 2.00 | 0.009 
12:52 | 3440 | 3250 | 2110 | 0.00 | 1.00 0.02 1.00 1.00 0.02 | ooo | 0.008 
12:53 | 3380 | 3350 | 2110 | ooo | 0.00 | 0.01 1.00 1.00 0.02 | 0.00 | 0.007 
12:54 | 73.00 | 3100 | 20.70 | 0.00 | 7.00 0.01 2.00 2.00 0.02 1.00 | 0.005 
12:55 0.10 0.02 1.00 1.00 0.02 2.00 | 0.006 
12:56 | 38.40 | 3250 | 2110 | 0.00 | 1.00 0.01 1.00 1.00 0.01 1.00 | 0.008 
12:57 0.10 0.02 3.00 4.00 0.02 1.00 | 0.009 
12:58 0.10 0.01 2.00 2.00 0.02 1.00 | 0.011 
12:59 0.03 3.00 3.00 0.02 | 0.00 | 0.011 
13:00 0.10 0.01 1.00 1.00 0.02 1.00 | 0.005 
13:03 0.20 0.02 | 2.00 | 0.005 
13:04 0.01 7.00 0.02 2.00 | 0.005 
13:05 0.01 2.00 : 0.03 3.00 | 0.007 
13:06 X 0.02 EE 0.003 
13:07 60.5 0.02 ERES 0.008 
13:08 21.1 0.02 0.005 
13:09 21.2 0.01 °| 0.004 
1310 0.02 ERE 0.015 
13:11 21.1 0.03 WEE 0.006 
1332 0.03 0.000 
13:13 21.2 0.04 E 0.007 
13:14 21.2 0.03 0.000 
13:17 30.2 21.2 (at | : 0.03 0.005 
13:18 21.1 z= e . 0.03 0.002 
13:20 21.1 0.02 0.03 0.006 
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13:21 84.8 31.9 21.1 0 10 0.01 2 


13:23 41.7 31.2 21.2 [pep lo 0.02 
13:27 127 30.9 0.01 
13:32 43.8 31.6 0.02 
aE ee 

E 

pi 

r= s pai 

ie 

Ca 

WEE 

RE 

1 0 


13:25 47.2 


13:26 43.6 


13:28 62.5 
13:29 39.8 
13:30 41.9 


13:31 | 437 


13:33 43.5 32 21.1 
13:34 40.1 31.6 21. | °| 
13:41 40.5 32.7 21.1 (ai 24 0.02 
13:51 36.7 31.7 | zat o | 11 0.02 
14:03 34.3 32.6 | mat o | 
14:33 31.3 30.5 aal o | 


14:43 32.5 30.8 21.1 0 


B 








Determination of level of flue gases on 05-03-2009 





Time 


(Hrs) 


11:23 274 

11:24 26.1 

11:25 25.6 

11:26 26 
11:27 26.8 
11:28 274 
11:29 26.1 
11:30 26.5 
11:31 26.3 
11:32 26.3 
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11:33 
11:34 
11:35 
11:36 
11:37 
11:38 
11:39 
11:40 

11:41 
11:42 
11:43 
11:44 
11:45 
11:46 
11:47 
11:48 
11:49 
11:50 
11:51 
11:52 
11:53 
11:54 
11:55 
11:56 
11:57 
11:58 
11:59 

12:00 
12:01 
12:02 
12:03 

12:04 
12:05 

12:06 
12:07 

12:08 

12:09 
12:10 

12:11 


12:12 


26.7 
27.1 
27.2 
28.2 

28 
28.1 
28.7 
27.4 
27.6 
28.1 
28.2 
27.8 
28.3 
28.2 
26.7 

27 
26.9 
27.7 
28.3 
28.4 

28 
29.8 
29.8 
36.7 
35.6 

35 
33.8 

34 
351 
35-5 
34.2 
35.8 

33 


33-7 
33-5 
33-9 
31.8 
315 
32.4 


341 


26.5 


21.6 0.2 


1 


esfas K 
IE psp o| ° 


27.9 
27.5 
26.5 
26.8 
27.2 
27 
26.3 
26.9 
26.7 
28 
27.6 
27.5 
27 
27.3 
27. 

27.6 
26.8 
27.2 
28.1 
26.9 
28.1 
28.9 
27.6 
28.6 
28.1 
27.5 
27.5 
28.7 
27.5 
28.2 
27.1 


26.9 
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1213 
12:14 
12:15 
12:16 
12:17 
12:18 
12:19 
12:20 
12:21 
12:22 
12:23 
12:24 
12:25 
12:26 
12:27 
12:28 
12:29 
12:30 
12:31 
12:32 
12:33 
12:34 
12:35 
12:36 
12:37 
12:38 
12:39 
12:40 
12:41 
12:42 
12:43 
12:44 
12:45 
12:46 
12:47 
12:48 
12:49 
12:50 
12:51 


12:52 


35.2 
38.1 
33.3 
37.8 
35-5 
36.5 
35.8 

35 
34.4 

34 
30.2 
31.6 
34.5 
35-4 


35-9 


51.7 
49-9 
47-5 
46.8 


82.9 
61.9 
57.3 
46.7 
48.2 

46 
75-5 
55.8 
39.5 


43.8 


42.7 
41.2 
46 
40.5 
45-3 
70.4 
74 
45-4 
45-4 
47.6 
61 


28.3 | 21.9 0.2 


s 
2 
er peres] 
I 

aa [aa] <] 


= 





12:53 58.3 29.6 | 21.9 0.3 22 o 5 6 0.09 | 2 0.032 


12:57 46.6 30.4 | 21.8 0.3 18 0 5 5 0.02 | 2 0.038 








Report from flue gas analyzer 
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04-03-2009 DRAFT 




















05-03-2009 DRAFT 
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Observation study on flue gas analyser report: 

The flue gas analyser determines the level of gases evolving during the yajña process. The flue gas 

analyser probe is located at a distance of 5 feet above the yajriakunda in order to absorb the com- 

bustion gases evolving during the yajria process and it is connected to the flue gas analyser through 

the pipe. 

1. Observation of variation in O,, CO, CO, SO,, NO, NO, level. 

2. The gas levels during yajña process are within the limits of the standardization limits for any 
burning process. 

3. Thelevel of SO,, NO, NO, are with in the limits of Pollution Board Standard of ambient atmos- 
pheric conditions. 

4. In this study, even though increase of levels of CO, CO, has been observed in some stages, it is 
not steady increase. The levels were getting reduced by the mixture of some herbal ingredients 
now and then during yajria process. 


5. Increase in the level of oxygen is observed during yajña on 3" and 4". 


Future work: 

Since it is observed that the some of the herbal ingredients used during yajña plays vital role in 
reduction of level of CO, CO,, SO, NO, deeper research work should be pursued, to determine the 
effect of the ingredients used and also using a large area of yajña or many simultaneously. 

A lot more work needs to be carried out to prove its effectiveness in a controlled space / environ- 
ment with sensitive digital equipment that can monitor regularly, continuously. 

Experiments of such type are to be repeated in different climatic conditions and also levels of at- 
mospheric parameters has to be determined in multiple altitudes with high precision instruments. 
The frequency level of recitation of mantras during yajria has to be analysed digitally and its 


impact on atmospheric conditions has to be observed. 
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6.3 Anhang III: Mantra-Index 


Mantras nach Textenquellen: 


Apastamba-Srautasatra (Äp$S) 


IILu.2*: 36 IIL13.1*: 36 


Aávalayana-Grhyasütra (A$vGS) 


L10.12*: 30, 31, 97 1.24.21*: 28, 71 
1.10.22*: 34, 101 1.24.22*: 28, 71 


I.24.12*: 28, 71 


Atharvaveda (AV) 


XIX.71: 80 


Bhāgavata-Purāņa (BhagP) 


XIL13.1: 105 XII13.2: 105 


Garuda-Purāņa (GarP) 


1.217.1b: 70, 154 11.47.48: 82 


Gobhila-Grhyasütra (GobhGS) 


1.3.1*: 31, 99 L3.3*: 32, 99 
L3.2*: 31, 99 


Guru-Gita (GuG1) 


43:80 44: 80 


Mahānirvāņatantra (MNT) 


V.46:153, 159 
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Mārkaņdeya-Purāņa (MārP) 


LXXXL17: 83 LXXXVIII.9: 81 


Nārada-Purāņa (NārP) 


1.27.34*: 84 1.51.98*: 85 


Parasuräma-Kalpasütra (ParKS) 


IX.9*: 156 IX.13: 155, 163 
IX.11: 155, 163 


Paraskara-Grhyasitra (ParGS) 


I. 3.25*: 29, 73 IL2.11*: 75 
L3.27*:92 11.4.8*: 106 


Rgveda (RV) 


1.24.11: 36, 77 IV.31.3*: 38 
1.24.15*: 36 V.5.1: 30, 98 
1.25.19*: 35 VII.59.12: 83, 101, 157, 166, 185 
1.89.6: 93, 152 VIII.44.1: 30, 98 
1.89.7: 93 IX.66.19*: 34 
1.89.8: 70, 93 IX.66.20*: 34 
1.89.9: 93 IX.66.21*: 34 
III.62.10*: 157, 168 X.121.10*: 35 
IV.1.4*:35 X.190.1: 73 
IV.1.5*: 35 X.190.2: 73 
IV.31.1*: 38 X.190.3: 73 
IV.31.2*: 38 


Satapatha-Brahmana (ŠB) 


IIL4.1.24*: 36 XIII.4.1.10*: 102 
IV.4.4.13*: 102 XIV.3.1.27*: 103 


Skanda-Purāņa (SkP) 


V.157.7: 81 
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Taittiriya-Aranyaka (TaiAr) 


X.27: 72 


Yajurveda (YV) 


1.3: 102 
11.13: 77 
IIL3: 31, 98 
IIL5: 29, 94 
IIL9: 79 
IIL49: 102 
III.62*: 106 
V.15: 91 
V.21: 89 
VI.19: 92 
XI.7: 32, 99 
XIL 75: 92 
XIII.3: 91 
XIIL27: 92 
XIII.28: 92 


XIII.29: 92 
XIV.20: 89 
XV.54: 30, 97 
XVL1: 91 
XVIII.36: 89, 92 
XIX.30: 77 
XXIL17: 94 
XXIIL19: 88 
XXIII.32: 92 
XXV.19: 89 
XXX.3: 89 
XXXI.16: 108 
XXXVI.3*: 29, 100, 106, 155 
XXXVIa7: 89, 109 


* Die gekennzeichneten Mantras werden im Text in verkürzter oder in leicht veránderter Form dargestellt. 


Mantras bekannter Textstellen: 


akhandamandalakaram 
agna ayümsi parasa 
agnim dutam purodadhe 
agnim prajvalitam vande 
agnirrsih pavamanah 
agnirjyotirjyotiragnih 
agnirdevata vato devata 
agne pavasva svapa 

adite numanyasva 
anumate ‘numanyasva 
apavitrah pavitro va 

abhi su nah sakhinamavita 
amrtapidhanamasi 
amrtopastaranamasi 
ayanta idhma atma 
ayascagne ’syanabhisastipasca 


GuGī 44 

RV IX.66.19 
YV XXIL17 
ParKS IX. 
RV IX.66.20 
YV III.9 

YV XIV.20 

RV IX.66.21 
GobhGS I.3.1* 
GobhGS 1.3.2 
GarP I.217.1b 
RV IV.31.3 
ĀšvGS L24.21* 
AsvGS 1.24.12* 
AsvGS 1.10.12* 
Ap$S IILu.2* 
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80 

34 

94 

155, 163 
34 

79 

89 

34 

31, 99 
31, 99 
70, 154 
38 

28, 71 
28, 71 
30, 31, 97 
36 


idam visnurvi cakrame 


imam me varuna šrudhī 


uduttamam varuna 
udbudhyasvagne prati 


om bhüh om bhuvah om svah 
rtanca satyancarbhaddhattapaso 


kaya našcitra ābhuvadūtī 
kastvā satyo madānām 


gange ca yamune 
gananam tvā ganapatim 
gururbrahma gururvisnuh 


ghrtam ghrtapavanah 
cit pingala hana hana 


tattva yami brahmana 
tanūpā agne si 

tantvā samidbhirangiro 
tryambakam yajāmahe 
tryayusam jamadagneh 
tvanno agne varunasya 


dadhikrāvņo akarisi 
durge smrtā harasi 
durmitriyastambhai 
deva savitah pra suva 
deva gantu vidogatum 
dyauh santirantariksam 


dhrtih pustistathā tustih 
dhyānāvasthitatadgatena 


namaste rudra manyava 


payah prthivyam paya 
puskaradini tirthani 
pürnadarvi parapata 
prsadasva marutah 
prajapate na tvadetanyanyo 


brahma jajñanam prathamam 


bhadram karnebhih 
bhavatan nah samanasau 
bhirbhuvah svah 


YV Va5 
RV I.25.19* 


RV I.24.15* 
YVXV.54 


TaiAr X.27 
RV X.190.1 


RV IV.31.1 
RV IV.31.2 


MNT V.46 
YV XXIIL19 
GuGī 43 


YV VI.19 
ParKS IX.13 


RVI.24.1 
PārGS II.4.8* 
YV III.3 

RV VII.59.12 
YV III.62* 
RV1.4* 


YV XXIII.32 
MarP LXXXI.17 
SB XIV.3.1.27* 
YV X1.7 

SB IV.4.4.13* 
YV XXXVL17 


NarP 1.51.98* 
BhagP XIL13.2 


YV XVI. 


YV XVIIL36 
NarP 1.27.34* 
YV IIL49 

RV 1.89.7 

RV X.121.10 


YV XIIL3 
RV I.89.8 


SB III.4.1.24* 
YV XXXVI.3* 
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91 
35 


36 
30, 97 


72 


73 


38 
38 


153, 159 
88 
80 


92 


155, 163 


36, 77 

106 

31, 98 

83, 101, 157, 166, 185 
106 

34 


92 
83 

103 

32, 99 
102 

89, 109 


85 
105 


91 


8o, 92 
84 
102 
93 
35 


91 
70, 93 


36 
29,155 


bhurbhuvah svah tat saviturvarenyam RV IIL62.10* 157, 168 
bhurbhuvah svah tatsaviturvarenyam YV XXXVI.3* 100, 106 
bhurbhuvah svardyauriva YV II.5 29, 94 
mangalam bhagavān GarP 11.47.48 82 
madhu naktamutosaso YV XIII.28 92 
madhumanno vanaspatir YV XII.29 92 
madhu vata rtayate YV XIIL.27 92 
mano jūtirjusatāmājyasya YV IL.13 77 
mata rudrāņām duhita ParGS I.3.27* 92 
yajnopavitam paramam PārGS II.2.n* 75 
yajfiena yajhamayajanta YV XXXL16 108 
yadasya karmano A$vGS L10.22* 34, 101 
yam brahma varunendra BhāgP XII.13.1 105 
ya osadhih pürva jata YV XIL75 92 

ye te Satam varunaye ApŠS III.13.1* 36 
vasoh pavitramasi YV L3 102 
vanma äsye 'stu PärGS I.3.25* 29,73 
višvāni deva savitar YV XXX.3 89 
visno raratamasi visnoh YV V.21 89 
vaisvanara jātaveda ParKS IX.9* 156 
vratena diksamapnoti YV XIX.30 77 
šataminnu šarado RV I.89.9 93 
satyam yasah šrīrmayi ĀsvGS 1.24.22* 28, 71 
sa tvam no agne vamo RV I.5* 34 
samidhagnim duvasyata RV VIII.44.1* 30, 98 
samudradarnavadadhi RV X.190.2 73 
sarasvatyanumanyasva GobhGS 1.3.3* 32, 99 
sarvadā sarvakaryesu SkP V.157.7 & 
sarvamangalamangalye MarP LXXXVIII.9 81, 152 
sarvam vai pūrņam SB XIIL4.1.10* 102 
sumitriyā na 'àpa SB XIV.3.1.27* 103 
susamiddhaya šocise RV V.5.1 30, 98 
suryacandramasau dhata RV X.190.3 73 
stuta maya varada AV XIX.71 80 
svasti na indro vrddhasravah RV I.89.6, YV XXV.19 89, 93, 152 


* Die gekennzeichneten Mantras werden im Text in verkūrzter oder in leicht verānderter Form dargestellt. 
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Weitere Mantras: 


angaisca sahitah sarve 
apakramantu bhūtāni 
apasarpantu te bhuta 
abhipsitarthasiddhyartham 


ādityā vasavo rudra 
āyātu varade devi 
ārdrām yah kariņīm 
āvāhanam na jānāmi 


ūrdhvam raksatu dhātā 
etāvaddinaparyantam 
aim tripuradevyai ca vidmahe 


kalasasya mukhe visnuh 
kalikam tu kalatitam 
kirtilaksmirdhrtirmedha 
kuksau tu sagarah sarve 
krsna krsna mahāyogin 
ksetrapalannamasyami 


gaccha gaccha surasrestha 
gaccha tvam bhagavannagne 
gaurt padma saci medha 


candanasya mahatpunyam 
cidrupini mahamaye 


tvatprasadadimam yajñam 
tvameva mata ca pita 

tvam vai caturmukho 

tvayi tisthanti bhūtāni 


namo ’stvanantaya 
nagaprsthasamarudham 
narayanaya vidmahe 


pascime caiva govindo 
punatu pundarikaksah 
purnamadah purnamidam 
purve raksatu varahah 
prthvi tvaya dhrta loka 
pramadatkurvatam 


brahmamuraristripurantakart 


mantrahinam kriyahinam 


237 


78 
go 
go 
81 


78 
80 
84 
107 


90 
76 
166 


78 
84 
85 
78 
166 
86 


110 
110 
85 


76 
71 


78 
171 
82 
78 


107 
85 


go 
70 
102 
go 
74 
107 


85 


107 


maha devyai ca vidmahe 167 


yanmandalam gūdhamati 95 
yanmandalam jfianaghanam 95 
yanmandalam diptikaram 95 
yanmandalam devaganaih 95 
yanmandalam brahmavido vadanti 96 
yanmandalam visvasrjam 96 
yanmandalam vedavidopagitam 96, 97 
yanmandalam vedavido vadanti 96 
yanmandalam vyādhivināšadaksam 95 
yanmandalam sarvagatasya 96 
yanmandalam sarvajanesu 96 
yadaksarapadabhrastam 107 
yadaksaram paribhrastam 157 
yasya smrtyā ca namoktya 107 
yani kani ca papani 109 
yantu devaganah sarve 110 
vande devamumapatim 83 
vinayakam gurum 82 
visnupādābjasambhūte 84 
šāntākāram bhujagašayanam 82 
suklām baradharam 81 
suklām brahmavicāra 83 
sraddhām medhām 108 
sarve bhavantu sukhinah 108 
sūryadeva sahasrāmšo 109 
svasti prajābhyah 108 


* Die gekennzeichneten Mantras werden im Text in verkūrzter oder in leicht verānderter Form dargestellt. 
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